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TEMA ESPECIAL

LA LIBERTAD EN SUS RELACIONES

CON LA AUTORIDAD POLITICA

Por Enrique B. Pita, S. I. — San Miguel.

Introducción

La actual contienda mundial, en la que entran en juego múl-

tiples intereses y encontradas ideologías que apasionan los áni-

mos y obscurecen la inteligencia de los rectos principios, ha crea-

do tal confusionismo de ideas, aun entre elementos cultos y bien

intencionados de nuestro ambiente y del mundo entero, que exi-

ge una vez más la exposición clara de la concepción católica de

algunos valores humanos que se esgrimen por ambas partes co-

mo armas invencibles y se enarbolan como símbolos del ideal

de la lucha.

No es mi intento, como lo podrá comprobar cualquiera que

lea esta disertación, decidir el derecho de la contienda en favor

de una u otra parte; sino solamente desarrollar con serena obje-

tividad el sentido católico de un punto especial, que quizá sea el

más discutido en esta confusión de ideas y el que principalmen-

te ha dado origen a la actual subversión de los más fundamen-
tales valores humanos. Este punto es el indicado en el epígrafe

del artículo: la libertad en sus relaciones con la autoridad polí-

tica.
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La libertad

La libertad es un término polivalente. De aquí se origina

en buena parte la errónea concepción que muchos se forman al

conjuro de este mágico nombre. En su acepción primitiva liber-

tad es lo mismo que libre albedrío, o sea, la propiedad de la vo-

luntad en virtud de la cual el ser racional es dueño y señor de

sus actos L
La libertad, pues, directamente pertenece al principio pro-

ductor del acto volitivo; los actos de las demás facultades se

dicen libres solamente con respecto al acto volitivo libre que

los impera. Si digo que en estos momentos libremente escribo

o leo, es porque libremente he puesto el acto imperativo de

querer escribir o leer. Para penetrar, pues, la noción de la li-

bertad, se hacen necesarias ciertas reflexiones preliminares so-

bre los actos de nuestra facultad volitiva: su génesis, su desarro-

llo y maduración.

La voluntad es un principio activo apetitivo del bien. A
todo principio activo se sigue naturalmente una inclinación a

su objeto propio; pues si tal no sucediese, ese principio no

indicaría fuente de actividad o capacidad de producir, sino

que significaría exclusivamente sujeto de pasividad o sola capa-

cidad de recibir. Pero vemos que hay principios activos que,

recibida una determinada impresión del mundo externo, se

mueven a sus fines en virtud de su misma y sola naturaleza

física. Es el caso de todos los agentes físico-químicos y fisio-

lógicos. En ellos no hay ningún conocimiento del fin y por

consiguiente no buscan conscientemnete el fin al que como a

término de su movimiento tienden, sino que su misma ciega

naturaleza los empuja inexorablemente a sus fines respectivos,

1 Cf. S. Th. 1, 2, q. 1, a. 2j y Suárez, disp. met. 29, sect. 2, n. 13 y ss.

Con gran acierto el conocido filósofo moderno Joseph de Vries, S. I., en su

fundamental obra « Denken und Sein » observa que en nuestros actos volitivos

libres percibimos distintamente no sólo la pasividad del sujeto de nuestras voli-

ciones, sino también la actividad de este mismo sujeto que es al mismo tiempo
productor y receptor de nuestros quereres. Cf. J. de Vries, « Denken und
Sein », p. 61 y ss.

La psicología experimental de hoy discierne también los llamados actos li-

bres de los simples sentimientos o afectos, por esta misma percepción inmediata
de la actividad del sujeto volitivo. Cf. Joseph Fróbes, S. I., « Lehrbuch der
exper. Phych », II, p. 423 y ss.
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sin otorgarles ninguna conciencia ni de lo que pretenden en

sus actividades ni de los medios que conducen al fin. En los

animales vemos ya un aspecto superior de la tendencia al fin;

pues comprobamos que en ellos los agentes físicos no obran con

el automatismo propio de las fuerzas físico-químicas o fisioló-

gicas: a tal excitante, tal reacción; sino que claramente perci-

bimos cómo las impresiones cognoscitivas de los sentidos ac-

túan y dirigen el movimiento de otra especie de tendencias, en

la que los objetos a los que se tiende, son conocidos sensitiva-

mente y por medio de las correspondientes impresiones gratas

que excita en ellos ese conocimiento sensitivo, atraen a sí al

animal 2
. Hay, pues, ya un primer conocimiento del fin, esto

es, aunque no se conoce todavía la razón de finalidad del ob-

jeto, sin embargo el objeto-fin de la tendencia es sensitiva-

mente aprehendido y gustado de antemano y como tal mueve.

En el hombre entramos ya en la forma de la tendencia al fin

más perfecta entre los seres visibles de este mundo. El enten-

dimiento humano no sólo conoce el objeto de su tendencia, sino

que también capta en él la razón de finalidad, y como conse-

cuencia de ello puede excogitar la adaptación de los medios al

fin que pretende. Esta tendencia que va en busca de su fin de

tal manera conocido, es lo que en el hombre llamamos volun-

tad. Pero esta voluntad o principio activo apetitivo del fin va

a pasar por distintas fases antes de llegar a la perfección del

acto libre.

Hay primero en el hombre un movimiento fundamental-

mente uniforme hacia un bien o fin en el que el agente voli-

tivo no puede percibir sino conveniencias y que por consi-

guiente mueve irresistiblemete a la voluntad: el impulso a la

felicidad. Nacido de las entrañas de la misma naturaleza hu-

mana empuja con la fuerza irresistible de las leyes físicas o

2 Que en los animales el conocimiento sensitivo con su correspondiente
sentimiento instintivo o adquirido, dirija la acción externa, se puede comprobar
cotidianamente, al ver cómo el caballo, por ejemplo, va en busca de su objeto,
no siguiendo un impulso maquinal, al estilo de un auto, en el que al estímulo
externo A corresponde siempre la reacción B, sino movido por la conciencia de
las impresiones cognoscitivas con sus correspondientes sentimientos agradables
o desagradables; de modo que, si, permaneciendo los mismos excitantes exter-
nos, se modifica la experiencia cognoscitivo-sentimental, varía paralelamente
la reacción. Esto es lo que hizo decir a Santo Tomás que los animales participan
de cierta prudencia y juicio natural. Cf. De Verit., q. 24, a. 2.
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biológicas
;
por eso ningún hombre puede dejar de sustraerse

al atractivo avasallador de la felicidad, ni nadie puede atajar el

ímpetu de su corriente, como que nadie puede deshumanizarse.

Y he aquí un doble fenómeno que se desprende de este

apetito fundamental de la voluntad hacia la felicidad. Por una

parte ningún objeto que no entre primero en la esfera de la

participación de la felicidad, puede mover la voluntad 3
. Es

necesario que el agente volitivo aprehenda y guste algún bien

propio del objeto (deleitabilidad, utilidad o dignificación moral

del sujeto), para que la voluntad sea capaz de entrar en la

línea de su eficiencia de obtención del objeto. Antes que la

voluntad tienda a la consecución de su objeto, es menester que

el atractivo de éste se le meta dentro; porque sin tal compla-

cencia el objeto es algo extraño y la voluntad se convierte en

una potencia extraña al objeto

4

. Por otra parte en esta línea

de las simples complacencias o displicencias, la voluntad, em-
pujada por el apetito de la felicidad, se gobierna al igual del

instinto; como el instinto la facultad volitiva va o retrocede

a merced de las complacencias o displicencias de su objeto

Es la fase del dominio de la causa final sobre la eficiente: el

agente (causa eficiente) está al dictado del bien (causa final)

que le atrae irresistiblemente, sin pedirle su consentimiento,

sino arrancándole imperativamente su placet. Este estado, en

el que domina la naturaleza, comprende toda la región de los

actos o movimientos indeliberados 6
.

Pero en este momento del proceso volitivo aparece algo

hasta entonces nuevo e insólito en la actividad voluntaria que

3 Cf. S. Th. 1, 2, q. 9, a. 6, ad 3.
4 San Agustín expresó magistralmente esta condición interna del humano

querer, cuando dijo: « Pondus meum amor meus, eo feror, quocumque feror »

(Conf. 1.13, c. 9): el peso mío es mi amor; a cualquier parte a donde soy lle-

vado, con el peso de mi amor soy llevado.

Véase también Juan de Santo Tomás (Curs. Philos. thomist., t. 2, 1.* pte.,

q. 13, a. 2, p. 249), quien imitando a San Agustín nos dice que la voluntad se

carga con el amor del fin que la atrae.
5 Régnon en su monumental obra « La Métaphysique des causes >, p. 347

y ss., ha sabido poner de relieve en frases ceñidas el valor metafísico de esta

actitud inicial pasiva del agente volitivo.
0 Lindworski en su « Psicología de la Ascética » ha utilizado en múltiples

e importantísimas aplicaciones prácticas esta modalidad de la voluntad, por la

que la facultad que es dueña de sus actos, no se determina activamente en una
dirección de obrar, si antes no se ha comportado como princpio pasivo de los

sentimientos o afectos correspondientes a esa misma línea de conducta psico-

lógica.
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imprimirá otra dirección a su movimiento. Y henos ya en la más

interesante y sorprendente fase del acto volitivo. El objeto,

que en un primer hiomento arrastraba irresistiblemente la vo-

luntad en virtud de la nativa inclinación de ésta a la felicidad,

es sometido en un segundo momento a la deliberación, es decir,

es cotejado con la misma felicidad y aprehendido en su relación

con la consecución de ésta, y conocido entonces como objeto

que no satisface todas las apetencias volitivas de felicidad, o

por sus intrínsecas deficiencias (objeto imperfecto, seres crea-

dos) o por las dificultades que importa en este mundo su ob-

tención y las deficiencias de su fruitiva aprehensión y unitiva

posesión (objeto infinito, Dios)
; y en el instante en que se

realiza este enfoque del objeto que antes dominaba a la volun-

tad (dominio de la causa final sobre la eficiente), pasa el

objeto a ser dominado francamente por la voluntad (dominio

de la causa eficiente sobre la final), y estamos ya en la percep-

ción inmediata de la libertad de la voluntad 7
. A este término

como a su fin ha llevado todo el proceso anterior que sólo ad-

quiere significación cabal por él. Es la toma de conciencia de

la propia personalidad: un ser que domina su acto 8
. No se

puede imaginar nada más grande en la creación que esta causa

que conscientemente posee en sí conjuntamente la razón sufi-

ciente de la posición de un acto y de su omisión. Aquí finca la

universalidad e invencibilidad de la convicción inconmovible

que todos los hombres poseen de su propia libertad en los actos

deliberados, que se llama libertad psicológica o libre albedrío,

raíz y fuente de cualquier otra libertad de la que se pretenda

hablar.

Y he aquí un fenómeno curioso. ¡Cuántas veces (lo com-
probamos todos los días leyendo diarios, revistas y libros) los

que más nos quieren fascinar con la mágica palabra de la liber-

tad son precisamente los que en su concepción filosófica toman
una postura de puro determinismo psicológico, negando así toda

7 Cf. S. Th. 1, q. 105, a. 4.

8 La Vaissiére en « Psychologies Profondes 2>, p. 176 y ss., considera que
se ha de tener muy en cuenta en las nuevas orientaciones de la psicología con-

temporánea este dominio de la voluntad sobre el atractivo de los motivos; y
con penetrante observación psicológica señala como una de las principales

causas de la actual crisis de las psicologías calcadas al estilo de las ciencias

experimentales de tipo matemático, el desconocimiento o rechazo de este

dominio.



12 Enrique B. Pita, s. i.

posibilidad de hablar de ninguna verdadera libertad! La natu-

raleza no se conculca vanamente y da coces contra el aguijón

quien exalta lindamente la libertad y niega en cambio la auto-

determinación psicológica de la voluntad o libre albedrío.

La obligación moral

La libertad psicológica es un hecho: su realidad (el dominio

de la voluntad sobre el atractivo del objeto) ha quedado com-
probada, con la misma clarividencia con la que se manifiesta

cualquier otro dato de conciencia inmediata. Pero este hecho

tan real como sorprendente lleva consigo extrañas consecuen-

cias ontológicas. La libertad (llamo la atención reflexiva sobre

este punto por la capital importancia que reviste su desconsi-

deración en la serie interminable de equívocos a que ha dado
ocasión la palabra sugestiva de la libertad), la libertad, digo,

es un hecho que necesariamente exige la obligación moral

!

El hombre se siente libre, es decir, experimenta en sí el do-

minio que ejerce su voluntad sobre el atractivo de los bienes

particulares que la solicitan; y al sentirse así, libre de ataduras

psicológicas, percibe a continuación claramente que esa libertad

no es sino una propiedad de su ser contingente y creado, que

no puede por consiguiente substraerse a la ley de tender a la

consecución de su fin último específico para el que ha sido

creado °. De lo contrario la libertad del hombre estaría en

abierta contradicción con su contingencia, en virtud de la cual

ha de recibir del Ser Absoluto no sólo su ser físico, sino tam-

bién la ordenación de su ser a su fin último específico. Como se

ve, la libertad del hombre que no es sino la autodeterminación

psicológica de un ser contingente, debe estar como tal con-

juntamente dependiente del Ser Absoluto no sólo en su lla-

mado a la existencia, sino consecuentemente también en su

intrínseca finalidad específica. Si se rompe esta atadura de la

obligación moral, que armoniza la libertad con la contingencia

0 Una exposición detallada de esta trascendental conexión que ata el ser

contingente libre a la obligación moral se puede ver en Descoqs, Theol. Nat., I,

p. 476 y ss. Andrés Cafferata, S. I., en « La Conciencia en busca de su norte

invisible » ha puntualizado los principios metafísicos, a cuya luz se armonizan
la contigencia y libertad en la voluntad humana. (Véase el citado articulo de
Cafferata en «Fascículos», n. 15 y 17).
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en el hombre, se convierte éste en un ser absoluto en la direc-

ción de su finalidad intrínseca específica; y la libertad humana,

que significa entonces independencia absoluta, para en un puro

y absoluto libertinaje que se define la autodeterminación de la

voluntad sin ley moral de ninguna especie 10
. Entonces la fuer-

za física lo determina y justifica todo en el hombre. Por esto

no hay nada que temer de la ley moral, sino que al contrario

ella es la mejor custodia de todos nuestros derechos. En efecto,

10 Por eso León XIII en su Encíclica « Libertas » con gravísimas palabras

proclamó la excelsa dignidad del hombre de estar en manos de su propio con-

sejo y tener la potestad de sus acciones: «Así como nadie ha hablado de la

simplicidad espiritual e inmortalidad del alma humana como la Iglesia Cató-
lica, ni la ha asentado con mayor constancia, así también ha sucedido con la

libertad; siempre ha enseñado la Iglesia una y otra cosa, y las deiiende como
dogma de fe; y no contenta con esto, tomó el patrocinio de la libertad en frente

de los herejes y fautores de novedades que la contradecían, y libró de la ruina

a este bien tan grande del hombre. Bien atestiguan los monumentos escritos con
cuánta energía rechazó los conatos frenéticos de los Maniqueos y de otros;

y en tiempos más cercanos nadie ignora el grande empeño y fuerza con que
ya en el Concilio Tridentino, ya después contra los sectarios de Jansenio luchó

en defensa del libre albedrío del hombre, sin permitir que el fanatismo se

arraigara en tiempo ni en lugar alguno ».

Y no le impidió tan dogmática defensa de la libertad el que más adelante
en la misma Encíclica solemnemente dijese: «Y no podría decirse ni pensarse
mayor ni más perverso contrasentido que el pretender exceptuar de la ley al

hombre, porque es de naturaleza libre; y si así fuera, seguiríase que es nece-
sario para la libertad el no ajustarse a la razón, cuando, al contrario, es cier-

tísimo que el hombre, precisamente porque es libre, ha de estar sujeto a la

ley... Tal es la ley natural, primera entre todas, la cual está escrita y grabada
en la mente de cada uno de los hombres, por ser la misma razón humana man-
dando obrar bien y vedando pecar. Pero estos mandatos de la humana razón no
pueden tener fuerza de ley sino por ser voz e intérprete de otra razón más
alta a que deben estar sometidos nuestro entendimiento y nuestra libertad...

Síguese, pues, que la ley natural es la misma ley eterna, ingénita en las cria-

turas racionales, inclinándolas a las obras y fin debidos como razón eterna que
es de Dios, Creador y Gobernador del mundo universo ».

Y según Pío XII, en su Encíclica « Summi Pontificatus », publicada al

principio de la guerra, lo que caracteriza la crisis de la sociedad moderna y de
donde arranca en última instancia el conflicto mundial que apolípticamente
castiga a la humanidad, se debe a que: «La época actual, Venerables Hermanos,
además de añadir a las desviaciones doctrinales del pasado nuevos errores, los

ha empujado a extremos de los que no se pueden seguir sino extravío y ruina.

Y ante todo, es cierto que la raíz profunda y última de los males que deplo-
ramos en la sociedad moderna, es el negar y rechazar una norma de moralidad
universal, así en la vida individual como en la vida social y en las relaciones
internacionales; el desconocimiento, en una palabra, tan extendido en nuestros
tiempos y el olvido de la misma ley natural, la cual tiene su fundamento en
Dios, Creador Omnipotente y Padre de todos, supremo y absoluto Legislador,

omnisciente y justo Juez de las acciones humanas.
Cuando se reniega de Dios, se siente sacudida toda base de moralidad, se

ahoga, o al menos se apaga notablemente, la voz de la naturaleza que enseña,
aun a los ignorantes y a las tribus no civilizadas, lo que es bueno o malo, lícito

o ilícito, y hace sentir la responsabilidad de las propias acciones ante un Juez
supremo ».
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como lo podrá ver claramente cualquiera, la ley moral, que

arranca inmediatamente de la misma naturaleza humana y
últimamente del Ser Absoluto, es una y universal para todos

e impone a todos el respeto del derecho ajeno. Si en mí la ley

moral significa la obligación de respetar inviolablemente los

derechos de los demás, en los otros significa también la misma
obligación de respetar los míos; y de esta manera, si en mí la

ley moral involucra no convertirse en libertinaje para pisotear

los derechos ajenos, también en los otros entraña la misma exi-

gencia de no parar en libertinaje respecto de mis derechos. En
esta concepción de la libertad armonizada por la obligación

moral, la fuerza física tiene como única función la custodia de

que la libertad no se convierta en libertinaje n . En virtud, pues,

de la ley moral todos nuestros derechos quedan al abrigo de

su conculcación por parte de cualquier poder! Si abdicamos,

en cambio, de la ley moral que rige la libertad, esa misma su-

presión de la ley moral acarrea consigo la inanidad de nuestros

derechos, que en tanto solamente pueden ser exigidos en cuanto

que apelamos a una ley moral que los consagra inviolables; y
así, suprimida la obligación moral, queda librada la suerte de

nuestros propios derechos a la sola ley de la mayor fuerza

física. Con esto entramos ya directamente en las relaciones que

guarda la libertad con la autoridad política.

La autoridad política

El hombre por su propia naturaleza está llamado a vivir en

sociedad política; como se percibe por el hecho de que por su

propio ser necesita de esa sociedad para proteger su derechos

contra los que, abusando de la libertad, quieran conculcarlos,

y para permitir al mismo tiempo el desenvolvimiento de esos

derechos en una forma adecuada a la naturaleza humana; de
lo contrario, como indicábamos antes, el derecho sería ilusorio

11 Mons. De Andrea en « La libertad frente a la autoridad » ha expresado
acertadamente esta idea, al decir: «Hay gobierno De fuerza y hay gobierno
Con fuerza. Gobierno de fuerza es aquel en que la fuerza se sirve del gobierno
para el avasallamiento de libertades y derechos; gobierno con fuerza es, en
cambio, aquel en que el gobierno se sirve de la fuerza para la efectividad y
salvaguardia de los mismos
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y prevalecería la sola fuerza física del más poderoso 12
. Ahora

bien, esta sociedad exige como medio necesario para la consecu-

ción del fin de protección y fomento de los derechos naturales

del hombre la autoridad política 13
. Como se trata de exigencias

naturales basamentadas en la misma naturaleza del hombre, la

sociedad política munida de la competente autoridad se impone

al hombre como secuela de una obligación moral, cuya fuente

inmediata es la misma naturaleza humana y cuyo último funda-

mento es el Ser Absoluto, Creador y Ultimo Fin del hombre.

Por eso la autoridad política por una parte goza de todos los

derechos que son necesarios para la tutela y mejor desenvolvi-

miento de los derechos del hombre; y por otra parte no puede

traspasar esos límites, arrogándose prerrogativas que no tiene,

sino que debe respetar todos y cada uno de los derechos de los

individuos y aportar las condiciones necesarias para su mejor

desenvolvimiento. La autoridad, en otros términos, no tiene

más derechos que los que recibe de su fin específico de proteger

y desenvolver los derechos de los miembros de la comunidad,

de donde resulta el bien común temporal de la sociedad política.

El bien común de la sociedad política se puede definir diciendo

que es el bienestar temporal que proporciona la común y armo-

nizada colaboración de los miembros de la sociedad. Este bien-

12 «A los demás animales, dice Santo Tomás, la naturaleza les ha pro-

visto suficientemente de alimentos y vestidos y medios de defensa, como los

dientes, cuernos y garras, o cuando menos les ha dotado de astucia y agilidad.

El hombre, al contrario, nace sin ninguno de estos medios naturales: en vez
de ellos tiene la razón, por la cual, con el auxilio de sus manos, puede procu-
rarse lo necesario. Mas para obtenerlo y conservarlo no es bastante el individuo.

Es, por consiguiente, natural al hombre vivir en sociedad.

Por otra parte, los animales se hallan dotados de un instinto certero y eficaz

para discernir lo útil de lo nocivo: la oveja huye naturalmente del lobo; otros

animales naturalmente conocen las hierbas que pueden servirles de medicina,
así como otras cosas necesarias, para su conservación; el hombre no tiene de
las cosas necesarias para la vida sino un conocimento general; necesita valerse

del discurso para los múltiples casos particulares. Tampoco para esto basta

un individuo. De ahí la necesidad de que viva en sociedad y de que el uno
ayude al otro, dedicándose cada cual, con la ayuda de las luces naturales, a

diferentes descubrimientos y artes, quién a la medicina, quién a esto, quién
a aquello, para utilidad común» (De regim. princ., 1. 1, c. 1). Como se ve,

Santo Tomás reclama de la sociedad defender todo lo que la naturaleza hu-
mana trae consigo, y proporcionarle conjuntamente las posibilidades de un
desarrollo adecuado.

13 « Ni puede existir ni concebirse la sociedad en que alguno no temple y
una las voluntades de cada uno, para que de muchos se haga como uno solo y
las obligue con retictud y orden a un bien común; quiso, pues, Dios que en
la sociedad civil hubiese quienes mandasen a la multitud» (León XIII, « Diutur-
nun illud »).
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estar no es, como claramente se ve, una simple suma de los bie-

nes particulares que los individuos aisladamente realizarían,

sino la común prosperidad que resulta de la colaboración armo-

nizada de todos, que se posibilita merced a la autoridad política

en la sociedad. La autoridad política entra, pues, en la misma
noción de la posible obtención del bien común. Para el des-

empeño de esta función la autoridad política exige necesaria-

mente el poder legislativo, ejecutivo y judicial; y por consiguien-

te posee ese triple poder, que no es sino una secuela postulada

imprescindiblemnte por la misma naturaleza de la autoridad

política en relación con su fin específico.

De aquí nacen consecuencias de capital importancia en

el ejercicio del poder de que está investida la autoridad públi-

ca respecto de los miembros de la sociedad. La autoridad pú-

blica se extralimitará en sus facultades siempre que en lugar de

proteger los derechos naturales de los individuos como perso-

nas y como jefes de familia y de brindarles las condiciones de

su mejor desenvolvimiento (fin de la autoridad política), los

conculque o encamine a la consecución de bienes extraños a

este fin. Es el caso de todos los totalitarismos, en los que el

estado o la raza o cualquier otro valor nacional o internacional,

distinto del fin último del hombre, se convierte en el objetivo

primario del ejercicio de la autoridad al que todo lo demás
se subordina, con desconocimiento en consecuencia o recha-

zo de los derechos naturales del hombre. Por eso la Iglesia

con tanta insistencia ha proclamado que todo totalitarismo, lleve

el nombre que lleve, es contrario a la ley natural 14
. Lo que el

14 Como dice hermosamente Suárez « la ley eterna (que en el hombre se

manifiesta por la ley natural) es ley por esencia y toda otra ley lo es por
por participación» (Tract. de leg. I. 2, c. 4).

Por consiguiente, nada que sea contrario a la Itfy natural puede en ningunas
circunstancias y bajo ningún poder adquirir vigor de verdadera ley moral. En
esto se basa la solemne condena del Comunismo por Pío XI en su Encíclica

« Divini Redemptoris »: «El comunismo... despoja al hombre de su libertad,

principio espiritual de su conducta moral, quita toda dignidad a la persona
humana y todo freno moral contra el asalto de los estímulos ciegos. No reco-

noce al individuo, frente a la colectividad, ningún derecho natural de la persona
humana, por ser ésta en la teoría comunista, simple rueda del engranaje del

sistema... Un sistema, lleno de errores y sofismas, que contradice a la razón y
a la revelación divina, subversivo del orden social, porque equivale a la des-

trucción de sus bases fundamentales, desconocedor del verdadero origen de la

naturaleza y del fin del Estado, ncgador de los derechos de la persona humana,
de su dignidad y libertad ». Y con no menor energía se expresa el mismo Sumo
Pontífice contra el Tercer Reich en su Encíclica « Mit brennender Sorge»;
« La leyes humanas que están en abierta contradicción con el derecho natural

se hallan afectadas de vicio original, que no se remedia ni con la violencia
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hombre posee y exige en virtud de su propia naturaleza de per-

sona y de jefe de familia, debe considerarse por la autoridad

pública como sagrado y no ha de ser tratado como algo transi-

torio y mudable que se haya de adaptar al espacio y al tiempo.

Así, pues, ningún poder humano que no se convierta en

totalitarista, puede negar a los miembros de la sociedad el de-

recho natural de profesar el culto de Dios, la propiedad priva-

da, los derechos familiares, el derecho de gremio para la defen-

sa de las legítimas aspiraciones de su clase social y demás de-

rechos naturales 15
.

Por otra parte, la autoridad política, siempre que no atente

contra los legítimos derechos individuales, debe ser acatada co-

mo la expresión de la voluntad misma del Supremo Señor del

Universo. El rebelarse contra ella significa tomar una postura

de desacato a la ley moral e implica por consiguiente situarse

en la línea de libertinaje de los individuos particulares frente

a la autoridad. Este es el grave error del liberalismo, que la

ni con el despliegue de fuerzas externas... El que se aparta de este orden
sacude los pilares sobre los cuales reposa la sociedad, y pone en peligro su
tranquilidad, seguridad y existencia ».

En realidad, en todas estas formas políticas totalitarias no se trata sino de la

brutal aplicación a la práctica del Superhombre voceado por Zarathustra. A esta

filosofía de Nietzsche ha ido a abrevarse tanto el Comunismo ruso como el

Nacionalsocialismo alemán. Franca en « La crisis del mundo moderno » (t. I,

p. 207, nota 132), a propósito de Nietzsche, hace la siguiente reflexión: «Después
de haber compuesto el « Anticristo », Nietzsche, como es sabido, fue sorprendido
por un acceso de locura, que, en la última década de su vida, le perturbó el

juicio del todo. Imposible no ver en esta desgracia una memorable lección de la

Providencia. La inteligencia, que tanto había blasfemado, se apagó en un eclipse

doloroso; el orgullo que había maldecido la compasión y la piedad de «la mo-
ral de los esclavos», sólo continuó viviendo por la conmiseración ajena; el

Superhombre, destruidor y creador de los valores, acabó reducido a las condi-

ciones infrahumanas de un miserable alienado ». Esta reflexión de Franca me
sugiere otra de más lúgubres proyecciones sociales: este año de 1944, cuando
se cumple el centenario del nacimiento de Nietzsche, no puede uno resistir a

no ver la mano justiciera de la Providencia en la coincidencia del nefasto cen-
tenario con el derrumbamiento espectacular de la cultura europea forjada por
el autor de Zarathustra.

15 Quiles en su libro « La persona humana », p. 208, ha acertado a expre-

sarlo en una fórmula feliz, al sintetizar el contenido de esta doctrina en el enun-
ciado siguiente: «La sociedad es absolutamente para los individuos, y éstos son
relativamente para la sociedad (sacrificando sus intereses particulares) tanto

cuanto sea necesario para que la sociedad exista y cumpla su fin. La sociedad
viene a ser como un árbol de cuyos frutos necesita el hombre. En absoluto no
es el hombre para el árbol, sino el árbol para el hombre; pero el hombre debe
trabajar y sacrificarse tanto cuanto lo requiera la existencia y la fertilidad del

árbol, bajo la pena de que muera el árbol, y también el hombre mismo; y en
este sentido relativo y limitado, también es el hombre para el árbol ».
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Iglesia solemnemente ha condenado ya repetidas veces 1G
. El

liberalismo es, pues, el libertinaje de los miembros de la socie-

dad, como el totalitarismo es el libertinaje de la autoridad po-

lítica. Por eso nadie debe pretender el rechazo de la autoridad

política que por medio de leyes defiende y fomenta los dere-

chos individuales, y al reconocer los derechos de unos, procla-

ma también las obligaciones de esos mismos individuos frente

a los derechos recíprocos de los otros.

Y he aquí algo curioso y al mismo tiempo muy real y de

tremendas consecuencias, como lo atestigua la historia. El li-

beralismo, proclamando la libertad psicológica sin los frenos de

la obligación moral y por consiguiente sin la defensa de las pu-

niciones correspondientes a la violación de esa obligación moral,

deja librados los individuos al libre juego de la mutua compe-

tencia y lucha en la que triunfa el más fuerte, aun contra todos

los derechos del vencido. La autoridad política queda entonces

desorbitada y no cumple con su fin de velar por la custodia y
fomento de los derechos individuales. El círculo de los prepoten-

tes se convierte así en un grupo cada vez más reducido, hasta

concentrarse todo el poder físico en manos de unos pocos que

ejercen la dictadura sobre la muchedumbre. A esto se debe que

el liberalismo lleve inexorablemente al totalitarismo 17
. El único

16 El liberalismo tiene su primer origen y manantial en el postulado kan-
tiano de la razón autónoma (Kritik der praktischen Vernunft, 1. 1, c. 1) ; porque,
en efecto, si el hombre es la fuente y raíz primera de la obligación moral, se

convierte a la criatura racional en el Ser Absoluto, que no recibe de nadie la

ordenación a su fin propio, y necesariamente se sigue que su voluntad, conver-
tida entonces en norma absoluta de moralidad, sea la que dictamine todo derecho

y obligación. Véase cómo León XIII indicó ya esta raíz del Liberalismo en su

Encíclica «Libertas»: «Así también los sectarios del Liberalismo, de quienes
hablamos, pretenden que en el ejercicio de la vida no hay ninguna potestad di-

vina a quien se haya de obedecer, sino que cada uno es ley para sí; de donde
nace esa moral que llaman independiente, que, apartando a la voluntad, bajo
pretexto de libertad, de la observada de los preceptos divinos, suele conceder
al hombre una licencia sin limites. Fácil es adivinar a dónde conduce todo esto,

especialmente al hombre que vive en sociedad. Porque una vez establecido y
persuadido que nadie tiene autoridad sobre el hombre, síguese no estar fuera

de él y sobre él la causa eficiente de la comunión y sociedad civil, sino en la

libre voluntad de los individuos; tener la potestad pública su primer origen en
la multitud; y además, como en cada uno la propia razón es único guía y norma
de las acciones privadas, debe serlo también la de todos para todos, en lo to-

cante a las cosas públicas. De aquí que el poder sea proporcional al número, y
la mayoría del pueblo sea la autora de todo derecho y obligación ».

17 Por eso Pío XI en su Encíclica contra el Comunismo pudo decir que

« para explicar cómo ha conseguido el comunismo que las masas obreras lo

hayan aceptado sin examen, conviene recordar que éstas estaban ya preparadas
por el abandono religioso y moral en que las había dejado la economía liberal »
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gobierno legítimo en el ejercicio de su poder, es, pues, el que

por una parte se ciñe a respetar y desenvolver los derechos ina-

lienables de los individuos hacia el bien común de la sociedad,

y por otra parte exige de todos el acatamiento de la autoridad

como medio necesario para poder recabar su fin propio 18
. El

liberalismo y el totalitarismo en cambio trastornan estos valo-

res en sentido inverso; pero con la particularidad que, como
ambos al negar la obligación moral, son una especie determi-

nada de libertinaje, la gravitación natural de sus propios males

los convierte en los dos momentos de un péndulo que oscila

de la exaltación sin medida del individuo a la dictadura del

poder público 19
. Por eso se puede decir que el liberalismo es

el libre albedrío, que, abandonando a su legítima esposa (la

obligación moral frente a los derechos de la autoridad política)

se une impúdicamente a la mujer de su capricho (a la libre ex-

pansión de sus fuerzas físicas) y lleva inexorablemente como
pésimo e irremediable fruto de su ilegítima unión al totalita-

rismo. Naturalmente un liberalismo absoluto, en el que desa-

pareciese toda función de la autoridad política, es tan absurdo

en la práctica como un totalitarismo absoluto, en el que los hom-
bres se viesen reducidos a meras máquinas sin derecho algu-

no. Lo único que prácticamente se da en el liberalismo es

un libertinaje relativo de los miembros de la sociedad, como en

el totalitarismo un libertinaje relativo de la autoridad políti-

1S Ni es ésta doctrina nueva en la Iglesia, sino que ya los Concilios

Toletanos la consagraron con la célebre fórmula: «Faciendo derecho el rey

deve aver nomne de rey, et faciendo torto pierde nomne de rey » (Fuero Juzgo,
tít. 1, ley 2.

a
) ; y San Isidoro de Sevilla en sus « Etimologías » proclamó lo mis-

mo: « Rex eris, si recte facis; si auteni non facis, rex non eris » (Etymol. 1. 9,

c. 3, n. 4): serás rey, si gobiernas con rectitud; de lo contrario, no serás rey;

y en la Primera Partida del Rey Alfonso el Sabio se lee: «Guardar debe el

Rey las leyes como a su honra e a su fechura, porque recibe poder e razón para
facer justicia... E otrosí las debe guardar el pueblo como a su vida e a su

pró ». (Notas sacadas de una conferencia del Ing. Estanislao Odyniec sobre « El
concepto cristiano de la autoridad », pronunciada en el Colegio Máximo de San
Miguel).

19 Para los católicos es evidente que los hombres, si se apartan o pres-

cinden de Jesucristo, no podrán nunca restablecer el verdadero equilibrio social;

porque el Padre Eterno no podrá permitir que un mundo, redimido con la pre-

ciosa sangre de su Unigénito Hijo, encuentre la paz fuera del Redentor: esa paz
sería una injuria inferida al Redentor y su Redención. También a la sociedad
tiene aplicación la profunda sentencia de San Agustín: « Quia fecisti nos ad te,

et inquietum est cor nostrum doñee requiescat in te» (Conf., 1. 1, c. 1): Porque
nos creásteis para Vos, y está inquieto nuestro corazón hasta que descanse
en Vos. .
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ca 20
. Más aún, en la práctica se entrecruzan no pocas veces

ambas corrientes en una misma incoherente concepción de la

sociedad. Así un Estado que se proclama liberal, mantiene la

dictadura de la educación oficial o niega a sus miembros el

derecho de abrazar la vida monástica, y así se pueden compro-
bar otras inconsecuencias por el estilo 21

.

Gomo se ve, todo esto tiene análoga aplicación a las re-

laciones mutuas de las naciones entre sí 22
. Por eso la Santa Sede

ha deseado que los conflictos internacionales se arreglen por la

mediación y el arbitraje que vele por los derechos y no por la

fuerza bruta del más poderoso. Es evidente, sin embargo, que
el árbitro ha de estar respaldado por la fuerza física, para ha-

cer acatar eficazmente sus decisiones 23
.

Por fin para evitar posibles tergiversaciones de la doctri-

na desarrollada, conviene advertir que la recta autoridad polí-

tica, tal cual la hemos definido y explicado, no encierra en sí

necesariamente una determinada forma de gobierno (monar-

quía, aristocracia o democracia, según que el sujeto de la auto-

ridad suprema sea una sola persona, o haya de ser elegido de

una clase de optimates o de entre todo el pueblo) 24
. Aun en

20 Este es el sentido de la ponderosa frase de Franca en « La crisis del

mundo moderno» (vol. 1, p. 239): «Nuestra ciivlización que moriría por lo que
afirma, continúa viviendo de aquello que niega ». Y Pío XII en su elocuente

alocución del l.° de septiembre del año en curso, al terminar el quinto año de

la guerra, con la mirada honda de Padre de la humanidad ha podido decir: «To-
dos estos hijos que han abandonado y olvidado el hogar paterno, siempre deben
oír, a veces inconscientemente, en la misma voz de su sangre, el eco de ese le-

gado cristiano ».

21 Un ejemplo patente de esto lo hemos tenido en la Tercera República
Francesa, que pasaba por una de las más liberales y al mismo tiempo revestía

no pocos caracteres de absolutismo dictatorial.
22 Como es natural, la acción doctrinal de la Iglesia se extendió también al

derecho de gentes. « Desde Vitoria a Suárez, de Suárez a Taparelli, escribe

Guido Gonella en sus « Principios básicos para un orden internacional » (p. 328).

fueron precisamente los teólogos y los filósofos cristianos los que (contraria-

mente a lo que pensaba Albérico Gentili) fundaren y elaboraron con singular

amplitud de investigación la doctrina del derecho de gentes ». Que estas doctrinas

no fuesen una simple especulación teológica, lo ha demostrado contundentemente
Vicente D. Sierra en su significativa obra « El sentido misional de la conquista

de América ».

23 La idea, pues, de la Sociedad o Liga de las Naciones, que se formó al

terminar la conflagración de 1914-1918, y de la Corte Permanente de Justicia

de La Haya, no fué desacertada; aunque su funcionamiento mostró que necesitaba

madurar y perfeccionarse.
24 El creer qtie la única forma de gobierno compatible con la doctrina de

la Iglesia fuese la democracia, fué uno de los errores que motivaron la conde-

nación por Pío X de «Le Sillón»: «No tenemos necesidad, decía'el Sumo
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cada forma de gobierno caben diversas directivas o programas

para lograr el bien común de la sociedad
; y ello es lo que da

origen a los distintos partidos políticos, que, como se despren-

de de lo expuesto sobre el bien social, han de estar subordina-

dos al bien de la comunidad 25
. Para que los partidos políticos

no actúen buscando sus propios intereses, en detrimento del bien

común, en todo país civilizado debe existir la carta orgánica

de los partidos por la que se definan sus derechos y obliga-

ciones.

A veces, en cambio, en boca de los adversarios de las dic-

taduras, se habla de democracia en un sentido equívoco, enten-

diendo por tal la forma de gobierno en la que la autoridad po-

lítica no se extralimita en el ejercicio de sus facultades. Evi-

dentemente que en tal sentido democracia equivale al concepto

de legítimo ejercicio de la autoridad y no designa ya una de-

terminada especie dentro del género de las formas legítimas de

gobernar, sino la única constitución verdadera de la sociedad

política. Por el contrario, en los dichos y escritos de los adver-

sarios del liberalismo político, democracia no pocas veces se

toma por sinónimo de libertinaje de los miembros de la socie-

dad; y en tal acepción es claro que la democracia se confunde

con la negación del entero y connatural ejercicio de la autoridad

política.

Conclusión

Resumiendo los tres apartados del presente estudio, vemos
que partiendo del hecho psicológico del libre albedrío humano

y en virtud de esa sorprendente y excelsa dote de la autodeter-

minación del hombre en sus actos deliberados, nace en el seno

mismo de esa libertad humana, que es libre (en su autodeter-

minación psicológica) y contingente (en su ser físico que lo

tiene recibido del Ser Absoluto lo mismo que en su ordenación

Pontífice, de demostrar que el advenimiento de la democracia universal no tiene

nada que ver con la acción de la Iglesia en el mundo; ya hemos recordado que
la Iglesia ha dejado siempre a los pueblos el cuidado de darse el gobierno que
consideren más conveniente a sus intereses ».

25 En este sentido dijo el Doctor Eximio (Trac, de Leg., I. 1, c. 7) que
es axioma universalmente admitido que todo en la sociedad debe estar ordenado
al bien común.
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a su fin propio), nace, digo, el rico venero de las obligaciones

morales del hombre respecto a Dios (su Creador y Ultimo Fin)

y a los miembros de la primera y primordial comunidad fami-

liar y a los demás individuos con los que forma, siempre en
fuerza de su misma naturaleza humana, la sociedad política,

cuyo vínculo moral, que posibilita la obtención del fin de la

sociedad, es la autoridad política 2C
. En la medida en la que el

hombre, en todas las esferas de sus actividades, como persona,

jefe de familia, miembro de la sociedad o autoridad política

legítimamente constituida, se posesiona de estas obligaciones

morales en el ejercicio de su libertad psicológica, en la misma
medida va desapareciendo la fuerza física de la coacción ex-

terna, con la que está respaldada la autoridad. De ahí el hecho

extraño del Estado Religioso (Estado Evangélico de los votos

de pobreza, castidad y obediencia), en el que por llevarse al

máximo el sentido de la obligación moral, se reduce al mínimo
la coacción externa. Y en el caso, como es el de los Santos, en

el que la obligación moral obtiene íntegramente su intrínseca

eficacia, toda coacción externa se hace innecesaria.

En este sentido pudo decir San Agustín, dando así la me-

jor expresión de la entera libertad del espíritu sobre la mate-

ria: « Dilige et quod vis fac » (In epist. S. lo., tract. 7, c. 4);

Ama y haz lo que quieras.

26 Impreso ya este estudio, ha pronunciado el Papa Pío XII en la víspera de

Navidad, una alocución dirigida al mundo entero, en la que, al mismo tiempo
que vuelve a insistir sobre los fundamentos morales de la sociedad política,

se ha extendido en oportunas reflexiones sobre el problema de la democracia,

ante la actitud de las multitudes, que, excitadas y perturbadas en lo más pro-

fundo de su ser por el terrible conflicto, están hoy firmemente convencidas de

que, de haber existido la posibilidad de censurar y corregir las acciones de la

autoridad pública, el mundo no hubiera sido llevado al torbellino de una guerra

desastrosa, y de que para evitar futuras repeticiones de tales catástrofes, debe-

remos otorgar al pueblo garantías eficaces. El Papa habla en dicha alocución,

como él mismo dice, de una democracia en el sentido amplio del término, que
puede ser concebida tanto en las monarquías como en las repúblicas. Este docu-

mento pontificio entraña en sí un significado que podríamos llamar « exis-

tencia) »: es decir, dado que en el momento actual de la evolución histórica del

mundo, los pueblos, por razón de múltiples factores, tienden al régimen democrá-
tico, en el que los ciudadanos obtienen una mayor participación en el gobierno

de la cosa pública y ejercen un cierto control de los que rigen sus destinos, el

Sumo Pontífice ha puntualizado magistralmente los derechos y obligaciones de

gobernantes y gobernados en dicho régimen democrático.



ORIGEN DE LA AUTORIDAD POLITICA

Por el R. P. Juan Rosanas, S. I. —

I. Origen de la controversia

Una de las diferencias con que los antiguos teólogos dis-

tinguían la autoridad del Papa de la de los príncipes civiles, era

que la autoridad del Papa dimanaba de Dios inmediatamente,

mas la de los príncipes provenía de Dios mediatamente, como
autor de la naturaleza. Nadie parece haberlo puesto en duda
hasta los tiempos de Luis de Baviera, en que los príncipes del

imperio aprobaron solemnemente la opinión que sostiene que el

poder imperial procede inmediatamente de Dios.

Según Balmes 1
: «En una constitución imperial, publicada

contra el Romano Pontífice, establecieron la proposición si-

guiente: Para evitar tanto mal declaramos que la dignidad

y la potestad imperial procede inmediatamente de Dios. Para

formarnos una idea del espíritu y tendencias de esta doctrina,

recordemos quién era Luis de Baviera. Excomulgado por

Juan XXII, y después por Clemente VI, llegó hasta el extremo

de deponer a este último Pontífice, poniendo en la Silla al anti-

papa Pedro de Corbaría
;
por cuyo motivo, habiéndole amones-

tado repetidas veces el Papa, le declaró por fin despojado de

la dignidad imperial, procurando que le sucediese Carlos IV de

este nombre ».

El primero que no sólo práctica sino teóricamente defen-

dió que el poder de los reyes dimanaba inmediatamente de Dios,

1 El protest., comp. con el Catol., t. III, p. 294 (Bibliot. Balm., Barcelona,

1925).



24 R. P. Juan Rosanas, s. i.

fué J acobo I, rey de Inglaterra, hereje. Contra el libro publicado

por el Rey, el P. Suárez, S. I., escribió la obra Defensio Fidei

Catholicae 2 en la cual dice: «El serenísimo Rey no sólo opina

de un modo nuevo y singular, sino que vehementemente se

yergue contra el Cardenal Belarmino porque afirma que Dios

no concede a los reyes la autoridad inmediatamente como a los

Pontífices. Sostiene, pues, que el rey recibe el poder inmedia-

tamente de Dios.no del pueblo... Pero aunque esta contro-

versia no pertenece directamente al dogma (pues, nada está

definido por la Sda. Escritura o por la tradición de los Padres)

;

sin embargo, se debe tratar y explicar diligentemente. Ya por-

que puede ser ocasión de errar en otros dogmas, ya porque la

tal sentencia del Rey, según la afirma y la propone, es nueva y
singular e inventada para exagerar el poder temporal y atenuar

el espiritual. Ya porque pensamos que la sentencia del Ilustrí-

simo Belarmino es antigua, recibida, verdadera y necesaria ».

II. Estado de la cuestión

Suárez en el mismo lugar citado dice: «Conviene declarar

qué cosa sea el conferir Dios inmediatamente la autoridad, o,

lo que es lo mismo, el ser Dios causa inmediata y autor de al-

guna potestad. Porque no basta que Dios, como causa primera

y universal, otorgue el poder. Pues, aunque de esta manera pue-

da decirse que Dios de algún modo inmediatamente hace o dona

todo lo que depende de él como causa primera... sin embargo,

esta manera de causalidad inmediata no basta en nuestro caso.

Porque no existe ninguna potestad, que así no sea de Dios, como

de su primera causa, y por consiguiente, inmediata en aquel

género... Entonces, pues, se dice en absoluto que el poder es

dado inmediatamente por Dios, cuando solo Dios por su volun-

tad es causa próxima y por sí de tal potestad, y así lo entende-

mos en esta cuestión, de lo contrario sería inútil y frívola esta

disputa». Y más abajo 3 explicando su sentencia dice: «Dios da

el poder a los hombres aunados en una perfecta comunidad po-

2 Pars I, lib. III, cap. II, p. 183, n. 1 s. (Ñapóles, 1872).
3 Ib., n. 3.
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lítica... por una consecuencia natural en virtud de la primera

creación de la naturaleza humana»; y por lo tanto, «en fuerza

de tal donación esta potestad no se encuentra en una persona. .

.

sino en todo el pueblo ». De ahí se infiere « que ningún 4 rey

o monarca tiene o tuvo, (según ley ordinaria), inmediatamente

de Dios o por institución divina el principado político, sino me-
diante la voluntad o institución humana. Esto es un egregio

axioma teológico, no por irrisión, como quiere el rey, sino ver-

daderamente, porque bien entendido, es muy verdadero, y muy
necesario para entender los límites del poder civil ».

III. Sto. Tomás

Sto. Tomás habla de tal manera que en su « Suma Teoló-

gica » claramente significa que la autoridad está o puede estar

en el pueblo 5
: «Digo que la ley propia, primaria y principal-

mente mira al bien común. Mas ordenar algo para el bien co-

mún, es propio de toda la multitud, o del que hace las veces de

ella. Y por lo tanto el dar leyes o pertenece a toda la multitud,

o a la persona pública que tiene el cuidado de toda la multitud;

porque, como en todo lo demás, el dirigir al fin es propio de

aquel cuyo es el fin ». Y en la respuesta a lo segundo dice « que

la potestad coactiva está en la multitud o en la persona pública ».

El mismo santo Doctor más abajo 6 cita entre las varias

formas de gobierno, el gobierno del pueblo, que se denomina

democracia, y cuyas leyes se llaman plebiscitos, y el gobierno

compuesto de todas estas formas dice « que es el mejor, y que

de él proceden las leyes que nuestros antepasados juntamente

con la plebe sancionaron ».

Más adelante
,

7 inquiriendo si la costumbre puede tener

fuerza de ley, se objeta: « El dar leyes pertenece a las personas

públicas, a las cuales toca regir la comunidad, de aquí que los

particulares no pueden hacer leyes. Pero la costumbre se con-

trae por los actos de los particulares. Luego la costumbre no

puede tener fuerza de ley para hacer cesar la ley contraria ».

4 Ib., n. 8.

5 1, 2, q. 90, a. 3.
c q. 95, a. 4.

7 q. 97, a. 3.
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A lo cual responde: «Digo que la multitud en la cual se

introduce la costumbre puede ser de doble condición. Si es una
multitud libre, que puede darse la ley, más valor tiene el con-

sentimiento de toda la multitud . .
.
que la autoridad del príncipe,

que no tiene poder de dar leyes sino en cuanto hace las veces

de la multitud. De aquí que los particulares, aunque no pueden
dictar leyes ni remover una ley dada por un poder superior,

con todo, la misma costumbre prevalente en tal multitud, tiene

fuerza de ley; en cuanto es tolerada por aquellos a quienes toca

imponer la ley a la multitud
;
por este mismo hecho parecen

aprobar lo que la ley introdujo ».

IV. S. Roberto Belarmino

Otro santo Doctor, S. Roberto Belarmino, S. I., después de

haber probado con textos de la Sda. Escritura que la autoridad

política dimana de Dios, explica el sentido cómo debe enten-

derse esta doctrina, diciendo 8
: « Mas aquí hay que notar algunas

cosas. Primeramente, el poder civil considerado en general, sin

descender en particular a la monarquía, aristocracia o democra-

cia dimana inmediatamente de solo Dios
;
porque se sigue nece-

sariamente de la naturaleza del hombre, por lo tanto procede

de aquel que hizo esta naturaleza; además esta potestad es de

derecho natural, puesto que no depende del consentimiento de

los hombres, porque, quieran que no, deben ser gobernados por

alguien, a no ser que quieran que perezca el género humano,

lo cual es contra la inclinación de la naturaleza. Mas el derecho

natural es un derecho divino, luego por derecho divino se ha

introducido el gobierno, y esto parece decir el Apóstol cuando

dice, Rom. 13: El que resiste a la potestad resiste a la ordena-

ción de Dios.

En segundo lugar, hay que notar que este poder reside in-

mediatamente, como en un sujeto, en toda la multitud, ya que

esta potestad es de derecho divino. Ahora bien, el derecho di-

vino no concedió a ningún hombre particular esta potestad, luego

la dió a la multitud; además prescindiendo del derecho posi-

8 De Laicis, lib. 3, cap. VI; Opera Omnia, t. III, p. 10 s., ed. Vives (Pa-

rís, 1870).
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tivo, no hay mayor razón para que uno de entre muchos iguales

gobierne más bien que otro: por consiguiente la potestad es de

toda la multitud. Finalmente la sociedad humana ha de ser una

república perfecta, y por lo tanto, ha de tener la potestad de

conservarse a sí misma y por ende, de castigar a los perturba-

dores de la paz.

En tercer lugar, hay que notar que esta potestad la multitud

la traspasa a uno o a muchos por el mismo derecho natural:

pues la república no puede por sí misma ejercer este poder,

luego debe transferirlo a uno o a pocos; y de esta suerte el

poder de los príncipes, considerado en general, es también de

derecho natural y divino: ni podría el género humano, aunque

todo él se congregase, estatuir lo contrario, es decir, que nadie

fuese príncipe o rector de la sociedad.

En cuarto lugar, nótese que todas las formas de gobierno

en particular son de derecho de gentes, no de derecho natural;

porque depende del consentimiento de la multitud el darse rey

o cónsules u otros magistrados, como es evidente, y si asiste

una razón justa, puede la multitud cambiar su forma de gobierno

en aristocracia o democracia, o viceversa, como sucedió en

Roma.
Obsérvese en quinto lugar, que de lo dicho se sigue, que

esta potestad en particular es ciertamente de Dios; pero me-

diante el consejo y elección humana, como todo lo demás que

pertenece al derecho de gentes, pues el derecho de gentes es

como una conclusión deducida del derecho natural por el dis-

curso humano 9
.

De lo cual se coligen dos diferencias entre el poder civil

9 Sabido es el diferente modo de entender el derecho de gentes en las

distintas edades. Sto. Tomás, con los jurisconsultos romanos, por derecho de

gentes entendía aquella parte de las leyes positivas, que contiene conclusiones

necesarias, deducidas de la ley natural y por tanto obligaba por dos títulos.

Así, pues, este derecho de gentes versa acerca de las relaciones internas de los

ciudadanos de una misma nación, como los preceptos de no robar, de no matar.
Los escolásticos posteriores, después del Concilio Tridentino, por derecho de

gentes entienden un derecho intermedio entre el positivo y el natural, el cual

es tan próximo al derecho natural, que los hombres fácilmente convienen en
él, si bien no es válido por solo el derecho natural. En este sentido gran parte
del derecho de gentes versa sobre las relaciones internas de los estados.

Mas hoy por derecho de gentes se entiende « el conjunto de derechos y
deberes que relacionan las diversas naciones entre sí s>, y significa lo mismo que
derecho internacional. Cf. V. Cathrein, s. i., Phil. Mor., ed. 17.a

, p. 501, n. 737
(Herder, 1935).
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y el eclesiástico: una por parte del sujeto, pues el civil está en
la multitud y el eclesiástico en un hombre como en un sujeto

inmediato; otra por parte de la causa, pues el civil considerado
en general, es de derecho divino y en particular es de derecho
de gentes; pero el eclesiástico es enteramente de derecho divi-

no y procede inmediatamente de Dios ».

V. El P. Francisco Suárez, S. 1.

El P. Suárez es el que más claramente expone y defiende

la sentencia de que tratamos. En su tratado De Legibus, inqui-

riendo expresamente en qué sujeto exista inmediatamente el

poder de dictar leyes humanas, afirma que esta potestad por
ley natural no está en ningún hombre particular, sino en la

colección de los hombres. Y después de haber citado a Sto. To-
más y a Castro, Soto, Ledesma, Covarrubias y Navarro, prosi-

gue 10
: « La razón de lo primero es evidente, que ya tocamos al

principio, porque por la ley natural todos los hombres nacen

libres, y por esto ninguno tiene jurisdicción política sobre otro,

como ni dominio; ni existe razón ninguna, porque esto se atri-

buya de sí a éstos más bien que a aquéllos, o viceversa. Sola-

mente alguno podría decir que Adán en el principio de la

creación por ley natural tuvo el primado, y por consiguiente el

imperio sobre los demás hombres, y así pudo disponer de él

o por natural descendencia de los primogénitos, o por voluntad

del mismo Adán. . . Sin embargo, por fuerza de la sola creación

y origen natural, puede colegirse, que Adán tuvo potestad eco-

nómica, no política; pues tuvo dominio sobre su mujer, y des-

pués sobre los hijos, mientras no fueron emancipados; pudo

también con el tiempo, tener fámulos, y una familia completa, y

potestad plena sobre ella, que se llama económica. Mas después

que las familias comenzaron a multiplicarse y separarse los

hombres, las cabezas de cada una de las familias, tenían la mis-

ma e igual potestad sobre su familia. Pero la potestad política

no empezó, hasta que muchas familias comenzaron a congre-

garse en una comunidad perfecta. De ahí que, como aquella

comunidad no comenzó por la creación de Adán, ni por sola

10 Trac!, de Leg., Pars I, lib. III, cap. II, p. 165, n. 3 (Ñapóles, 1872).
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su voluntad, sino por la de todos aquellos que convinieron en

ella; así no podemos decir con fundamento, que Adán por ley

natural tuviese primado político sobre aquella comunidad; de

ningún principio natural puede esto colegirse, porque en virtud

de solo el derecho natural no es debido al progenitor que sea

rey de su posteridad. Y si de los principios naturales esto no

puede deducirse, no podemos con fundamento decir, que Dios

por especial gracia o providencia le dió esta potestad, porque

no tenemos revelación de ello ni testimonio de la Sda. Escritura.

A todo esto viene bien lo que notamos en el capítulo precedente

de S. Agustín, que Dios no dijo hagamos al hombre, para que

presida a los hombres, sino a los otros animales; el poder, pues,

de mandar, o regir políticamente a los hombres no ha sido dado

por Dios inmediatamente a ninguno en particular ».

Y en el capítulo IV del mismo libro III dice 11
: « En se-

gundo lugar, de lo dicho se sigue que el poder civil, siempre

que se encuentre en un hombre o príncipe, ha dimanado por

derecho legítimo y ordinario del pueblo y comunidad, o próxi-

ma o remotamente, y que no se la puede tener de otra manera
para que sea justa ».

En el texto citado más arriba de la « Defensio Fidei Catho-

licae » 12
, después de haber dicho que el poder civil no ha sido

dado a los reyes ni por sola voluntad de Dios, ni en virtud de

la sola razón humana, ni por fuerza de alguna positiva institu-

ción de Dios; más aún, si viniese inmediatamente de Dios sería

inmutable y todo cambio hecho por los hombres sería malo,

sigue: «Luego es una institución humana, porque ha sido hecha

inmediatamente por los hombres
;
luego los hombres confieren

este poder inmediatamente a los reyes, cuya dignidad fue creada

por aquella institución. Se dice que Dios confiere mediatamente

a los reyes
;
ora porque la dió inmediatamente al pueblo, el cual

la transfirió al rey; ora porque Dios consiente en esta trasla-

ción hecha próximamente por el pueblo, y coopera como causa

próxima y universal
;
ora porque la aprueba y quiere que se

observe. Gomo la ley humana que inmediatamente obliga por

voluntad del príncipe humano que la dió, mas mediatamente

11 O. c., p. 169, n. 2.

12 O. c„ p. 187, n. 10.
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también obliga en virtud de la voluntad de Dios, que quiere

que se obedezca a los príncipes legítimos, según aquello de
S. Pedro: Someteos .. . porque esta es la voluntad de Dios».

VI. Billuart, O. P.

Billuart en su obra teológica-moral se expresa en esta for-

ma 13
: «Digo en primer lugar que el poder legislativo compete

a la comunidad o a aquel que cuida de la comunidad»; y des-

pués de citar a Sto. Tomás y a S. Isidoro, prosigue: «Pruébase
por la razón: el dictar leyes es propio de aquel que debe mirar

por el bien común
;
porque como se dijo, las leyes se dan para

el bien común: es así que es propio de la comunidad o de

aquel que tiene cuidado de ella, el cuidar del bien común
;
por-

que así como el bien particular es el fin proporcionado del

agente particular; así el bien común es el fin proporcionado de

la comunidad, o del que hace sus veces
;
Luego.

VII. S. Alfonso María de Ligorio

El ilustre Doctor moralista S. Alfonso María de Ligorio

dice 14
: «Es cierto que los hombres tienen potestad para dar

leyes
;
pero esta potestad con respecto a la leyes civiles por

naturaleza a ninguno compete, sino a la comunidad de los hom-

bres, y de ésta se traspasa a uno o a muchos por quienes se

rija la humanidad ».

Quien quiera ver una larga lista de Autores desde Sto. To-

más hasta fines del siglo pasado, consulte el profundo trabajo

del P. Julio Costa-Rossetti, S. I., sobre esta materia 15
.

Desde dicho Autor hasta nuestros días son muchos los

Autores que siguen esta sentencia. Recordaremos algunos:

J. Mendive S. I.
10

,
G. Macksey S. I.

17
,
A. Castelein S. 1.

18
f

J. S. Hickey O. C. 19
,
J. Van der Aa S. I.

20
.

13 Tract. de Leg., Dissert., I. a IV, t. 2, p. 578; ed. Lequette (París, 1872).

14 Theol. Mor., Tract. de Leg., t. I, p. 82, n. 104; ed. Gaudé (Roma, 1905).

15 Phil. Mor., p. 593 ss, (Rauch, 1886).
1° Ethica ct tus Naturae, p. 315 ss., n. 325 ss. (Valladolid, 1908).
17 De Ethica Naturali, p. 527 ss. (Romae ex Univ. Gregor., 1914).
18 Inst. Phil. Mor. et Soc., Thes. 31, p. 478 ss. (Bruselas, 1899).
19 Sutnrn. Phil. Schol., vcl. III, ed. 5.

a et 6.
a
, p. 499 ss., n. 521 (Dublin,

1923).
20 Prael. Phil. Schol., líb VII, Ethica, Propos. 155, p. 194 (Lovaina, 1887).
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Los principales puntos en que descansa la doctrina de los

escolásticos son los siguientes:

VIII. La autoridad civil, en sí considerada, dimana de Dios,

autor de la naturaleza 21

El hombre por su naturaleza está destinado a la sociedad

civil
;
pero ésta no puede conservarse sin uno que la dirija a su

fin; luego la naturaleza o el autor de la naturaleza, que destinó

al hombre a la sociedad, quiso que en ella existiese una autori-

dad sin la cual la sociedad no podría subsistir. Las proporciones

mayor y menor de este silogismo, las prueba Sto. Tomás de la

siguiente manera 22
:

« Si el hombre debiese vivir solo, como muchos de los anima-

les, no necesitaría de nadie que le dirigiese a un fin, sino que

cada cual sería para sí mismo su propio rey bajo la autoridad

de Dios, rey supremo, en cuanto se dirigiría a sí mismo en sus

actos por medio de la luz de la razón que le ha dado el Criador.

Pero es natural al hombre el ser animal social y político, y ha

de vivir en comunidad, a diferencia de los otros animales; cosa

que la misma necesidad natural pone de manifiesto. A los de-

más animales preparóles la naturaleza el alimento, vestido de

pelos, los medios de defensa, como dientes, cuernos, uñas, o al

menos la velocidad para la fuga; mas al hombre no le ha dotado

de ninguna de estas cualidades; y en su lugar le ha concedido

la razón, por la cual y con el auxilio de las manos puede prepa-

rarse lo que necesita. Para alcanzar esto no basta un hombre
solo, pues ni se bastaría a sí mismo para conservar la propia

vida; luego es natural al hombre el vivir en sociedad. Además,
a los otros animales les ha otorgado la naturaleza la discre-

ción de lo que les es útil o nocivo: así la oveja naturalmente

tiene horror a su enemigo el lobo. Hay también ciertos anima-

les que naturalmente conocen las hierbas que pueden servirles

de medicina, y otras cosas necesarias a su conservación; pero

el hombre de lo necesario a su vida no tiene conocimiento na-

tural, sino en común; en cuanto con el auxilio de la razón puede

21 Cf. Costa Rossetti, 0. c., p. 613 ss.

22 De Regint. Prittc., Iib. I, cap. I.
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llegar de los principios universales al conocimiento de las cosas

particulares necesarias a la vida humana. No siendo, pues, po-

sible que un hombre solo alcance por sí mismo todos estos

conocimientos, es necesario que el hombre viva en sociedad, y
que el uno ayude al otro, ocupándose cada cual en su respectiva

tarea: por ejemplo, uno en la medicina, otro en esto, otro en

aquello. Declárase lo mismo con mucha evidencia por la facul-

tad propia del hombre que es el hablar, por la cual puede comu-
nicar a los demás todo su pensamiento. Los brutos animales

se expresan mutuamente sus pasiones en común, como el perro

por su ladrido la ira, y los otros sus pasiones de diferentes ma-
neras. Y así el hombre es más comunicativo con respecto a sus

semejantes que otro cualquier animal, aun de aquellos que son

más inclinados a reunirse, como las grullas, las hormigas o las

abejas. Considerando esto, Salomón dice en el Eclesiastés: Es
mejor ser dos que uno, pues tienen la ventaja de la mutua so-

ciedad. Si, pues, es natural al hombre el vivir en sociedad, es

necesario que haya entre ellos quien rija la multitud; pues que

habiendo muchos hombres reunidos, y haciendo cada cual lo

que bien le pareciese, la multitud se disolvería si alguien no

cuidara del bien común; como sucedería también al cuerpo hu-

mano y al de cualquier animal, no existiendo una fuerza que

le rigiese, mirando por el bien de todos los miembros, lo que

considerando Salomón dice: Donde no hay gobernador se disi-

pará el pueblo ».

León XIII en su Encíclica « Immortale Dei » dice-3
: «El

hombre está naturalmente ordenado a vivir en comunidad, por-

que, no pudiendo en la soledad procurarse todo aquello que la

necesidad y el decoro de la vida corporal exige, como tampoco

lo conducente a la perfección de su ingenio y de su alma, ha

sido providencia de Dios que haya nacido dispuesto al trato y

sociedad con sus semejantes, ya doméstica, ya civil: la cual es

la única que puede proporcionar lo que basta a la perfección de

la vida. Mas como quiera que ninguna sociedad puede subsis-

tir ni permanecer si no hay quien presida a todos, y mueva a

cada uno con un mismo impulso eficaz, y encaminado al bien

23 Colección Completa de las encíclicas de Su Santidad León Allí en

latín y castellano, publicada bajo la dirección del Dr. Manuel de Castro

Alonso, ed. 2.
a

,
t. I, p. 283 s. (Valladolid).
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común, síguese de ahí, ser necesaria a toda sociedad de hom-
bres, una autoridad que la dirija; autoridad, que, como la mis-

ma sociedad, surge y emana de la naturaleza, y por tanto, del

mismo Dios, que es su autor.

De donde también se sigue que el poder público por sí

propio, o esencialmente considerado, no proviene sino de Dios,

porque sólo Dios es el propio verdadero y Supremo Señor de

las cosas, al cual todas necesariamente están sujetas y deben

obedecer y servir, hasta el punto que, todos los que tienen

derecho de mandar, de ningún otro lo reciben sino es de Dios,

Príncipe y Soberano de todos. No hay potestad que no parta

de Dios » (Rom. 13,1).

IX. Si hacemos abstracción del sujeto próximo de la autoridad

civil y de la forma de gobierno, viene inmediatamente de Dios

el que haya una autoridad en la sociedad civil

Aquellos derechos se dicen venir inmediatamente de Dios,

autor de la naturaleza, que son innatos o congénitos a la per-

sona física o moral
; así, por ejemplo, el derecho de conservar la

vida, de perfeccionar el entendimiento y la voluntad, el derecho

de propiedad proceden inmediatamente de Dios
;
ahora bien,

la autoridad civil es un derecho innato a la sociedad civil; por-

que es innato a la sociedad civil el derecho de tender a su fin,

a saber, la prosperidad pública con todos los elementos que

incluye, común a todos y que se ha de obtener con la coopera-

ción de todos
;
pero este derecho encierra el derecho a tener

una autoridad, sin la cual la prosperidad pública no se puede

obtener; porque en una gran multitud de hombres siempre hay

quienes buscan su propio bien aun con detrimento del bien de

los otros, siempre hay algunos que no dejan vivir en paz a los

demás, los cuales, si no hubiera una autoridad que los repri-

miera, harían ingrata la vida en sociedad.

Y no se diga que la autoridad parece derivarse del consen-

timiento con que los hombres convienen en formar la sociedad.

A esto responde Suárez 24 diciendo, que el consentimiento

de los hombres dispone la materia y que Dios da la forma; pues

24 Cf. De leg., I. 3, c. 3, n. 2, p. 166 s.

3
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si el mismo consentimiento fuese la causa eficiente de la forma,

los hombres podrían impedir la existencia de la autoridad, que
es como la forma. Así como rectamente colegimos, que en el

matrimonio el varón es la cabeza de la mujer por el mismo
Autor de la naturaleza, porque, aunque contraigan voluntaria-

mente, sin embargo, si se casan, no pueden impedir que el varón

sea el superior.

X. Las diversas formas de gobierno segitn las cuales la auto-

ridad civil es poseída y ejercida, no proceden inmediatamente

de Dios, autor de la naturaleza, sino tienen su causa próxima

en la voluntad humana

La forma del gobierno sería inmediatamente de Dios, autor

de la naturaleza, si quedase determinada e inmediatamente re-

sultase de la naturaleza misma de la sociedad o de la autoridad

civil, sin que la voluntad humana pudiese impedirla y no pu-

diese elegir otra. Pero es evidente que no sucede así; porque

como dice Suárez 25
: «La autoridad regia no es igual en todos

los reyes, ni con los mismos caracteres de duración, perpetui-

dad o sucesión u otros semejantes. Pues en algunos, el poder

es simplemente monárquico, mas en otros, mezclado con aris-

tocracia o dependientemente de algún senado, aun con respecto

a votos decisivos, y a veces sólo en ciertos casos, a veces en

todos los más graves, o cuando muchos o cuando pocos.

Asimismo a ciertos reyes se dió la autoridad no solamente

a la persona, sino también a su descendencia (por decirlo así),

de suerte que puedan traspasar la dignidad a los hijos o a los

nietos, mas a otros algunas veces solamente a la persona y no

a su generación, de modo que, muerto el rey, se elige otro, como
hace poco sucedió en el reino de Polonia y en el mismo imperio

Romano; más aún, podría el rey ser elegido para poco tiempo 26
,

si así en alguna parte se hubiera introducido desde el princi-

pio, porque esto de sí no repugna. Por consiguiente, es señal

clara que la forma de gobierno es de inmediata institución hu-

mana, y por esto puede ser varia, con tal que no repugne a la

razón, y pueda ser objeto de libertad humana ».

25 De). Fid. Cath., 1. 3, c. 2, n. 14, p. 188.
26 Esto acontece ahora frecuentemente en muchos estados republicanos.



Oricen de la Autoridad Política 35

XI. La autoridad civil considerada en determinadas personas

que son su sujeto próximo, dimana de Dios mediatamente y de

los hombres inmediatamente

Para que la autoridad considerada en ciertos sujetos se pu-

diera decir que proviene inmediatamente de Dios, autor de la

naturaleza, debería provenir inmediatamente de la naturaleza

que una determinada persona, por ejemplo, Pedro fuese presi-

dente de la república. Pero esto no es así; porque, si es acci-

dental para la sociedad civil que tenga esta o aquella forma de

gobierno, es decir, que no es inmediatamente natural que la

república tenga esta o aquella manera de gobernarse, mucho
más accidental será para la sociedad civil que la autoridad esté

en esta o aquella persona determinada.

Además, si la autoridad civil se confiriera, no a la sociedad,

sino a una persona particular inmediatamente, no podrían los

constructores de la sociedad limitar el poder de la autoridad

con leyes fundamentales, que determinan el carácter de cada

sociedad. Mas estos es contra el común sentir de los pueblos, y

llevaría a un intolerable despotismo, pues los gobernantes po-

drían a su antojo modificar y aun abolir las cartas fundamenta-

les en que estriban las repúblicas 27
.

Por fin, si fuese inmediatamente natural que la autoridad

civil residiese en ciertas personas determinadas, esto provendría

de diferencias individuales que nos indicarían la voluntad del

Autor de la naturaleza de que fulano de tal fuese presidente de

la nación. Estas diferencias podrían ser: a) la mayor aptitud

para gobernar; b) la victoria en la guerra; c) el dominio terri-

torial; d) la paternidad patriarcal; e) el conjunto de todas ellas.

Ahora bien, ninguna de estas preeminencias, ni todas jun-

tas confieren la posesión de la autoridad civil.

A’ o la mayor aptitud para gobernar: porque esto es confun-

dir miserablemente la sabiduría, la prudencia, la habilidad, de

las cuales resulta la mayor aptitud para gobernar, con el dere-

cho de poseer el poder civil. Además, esta diferencia individual

es algo muy vago para que los hombres que inician la sociedad

sean constreñidos a reconocer en alguno la autoridad política.

27 Cf. Hickey, O. c., p. 499, n. 521.
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Por fin, esto podría dar pie a mil sediciones, pues no hay nin-

gún ambicioso que no crea ser el más apto para gobernar.

No la victoria en la guerra : porque la victoria es un hecho
puramente físico, completamente distinto del derecho. Cuando
la victoria es justa, de sí no hace más que capacitar al vencedor
para aplicar la pena merecida a los vencidos. Luego de sí nunca
convierte al vencedor en señor de los vencidos: sino que el

fundamento de este dominio está en los actos libres, por los

cuales injustamente habían ofendido al vencedor y por los que
se hicieron dignos de que los dominase.

No el dominio territorial : porque este dominio difiere del

todo del dominio de jurisdicción; puesto que mira no al bien

común de la república, sino al privado del propietario. Tomando
junto con el deber de impedir los pecados de los otros a que

está obligado el propietario, no confiere a éste el dominio de

jurisdicción sobre ellos, sino el simple derecho de ejercitar la

caridad fraterna. De suerte que el propietario por razón de su

dominio territorial, no está obligado a impedir los pecados de

los que moran en su territorio con grande incomodidad suya,

lo cual no se puede decir del superior de la república; y esta

misma obligación pesa sobre él aunque esté bajo la jurisdicción

de otro superior.

No la paternidad patriarcal : porque ésta, a lo más, aúna las

familias con el patriarca con los vínculos de piedad, pero no

constituye al patriarca con poder de jurisdicción sobre las fami-

lias consanguíneas. Es imposible que el parentesco convierta

la autoridad patriarcal en política, porque estos dos poderes son

esencialmente distintos. « Decir que la autoridad civil, dice el

Dr. José María Llovera 28
,
está in radice en la autoridad pa-

terna y patriarcal ;
que es una simple evolución natural de és-

tas; que el padre o jefe de familia o de tribu, poseedor de un

extenso territorio, por el mero hecho de propagarse la multitud,

hasta alcanzar las proporciones de nación, queda constituido

en jefe del estado, sin necesidad de otro requisito expreso o

tácito, y que, por lo tanto, el derecho preexistente en el jefe de

familia de ordenar la multitud es la causa determinante del

sujeto de la autoridad en concreto, tiene a nuestro parecer los

28 Trat. EIcni. de Sociol. Crist., ed. 6.*, pág. 98 (Barcelona, 1930).
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siguientes inconvenientes: a) se confunde el derecho de pro-

piedad y de la patria potestad con el de autoridad civil; b) se

reduce la sociedad a una familia más extensa poniendo como
elementos inmediatos a los individuos; c) se favorecen, por
tanto, la concepción individualista y mecánica de la sociedad

y el centralismo absolutista ».

Ni el conjunto de todas estas diferencias: porque la socie-

dad política no se origina sino en virtud de un consentimiento
por el que muchas familias independientes entre sí se congre-

gan en una comunidad perfecta. Pero en este convenio las dife-

rencias individuales de los contrayentes son algo del todo acci-

dental y todos los padres de familia contraen como perfecta-

mente iguales, pues ninguno contrae, como sabio, ni como
vencedor, ni como señor del territorio, ni como patriarca, ni

como señor de su propia familia en lo cual todos son iguales.

Luego en virtud de la naturaleza por ninguna de estas diferen-

cias individuales compete a algún particular de justicia el domi-
nio de la autoridad política.

XII. En virtud de la sola resultancia natural el sujeto próximo

y primitivo de la autoridad política es toda la sociedad civil

Este aserto se sigue de lo dicho. Porque: l.° si la autoridad

política es natural a la sociedad civil, de tal suerte, con todo, que

Dios no la confiera a determinadas personas sino por insti-

tución humana, es evidente que en virtud de la sola resultancia

natural, la autoridad es inherente a toda la sociedad, como a su

próximo sujeto.

2.

° La autoridad política por lo mismo que comienza a existir

en la república, debe naturalmente informar algún sujeto; por-

que es algo natural a la república, sin la cual no puede existir.

Es así que este sujeto en virtud de la naturaleza no es ninguna

persona particular. Luego es todo el cuerpo,

3.

° Naturalmente en el mismo sujeto residen inmediatamen-

te el derecho al fin y el derecho a los medios para obtenerlo;

porque, como escribe Sto. Tomás, hablando de esto mismo 29
:

« Ordenar al fin es propio de aquel cuyo es el fin ». Ahora bien,

29 1, 2, q. 90, a. 3.
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el derecho al fin de la república, en virtud de la naturaleza, es

inherente a todo el cuerpo político inmediatamente como a su

sujeto 30
.

4.° Por fin el derecho incluido por naturaleza en otro dere-

cho, de si existe en el mismo sujeto en el cual está el derecho

incluyente, si por institución humana no se ha traspasado a otro;

pero el derecho de toda la sociedad a su fin, en el cual se incluye

la autoridad, está en toda la sociedad como en su sujeto próxi-

mo, y esto en virtud de natural resultancia; luego también la

autoridad en virtud de su resultancia natural está en toda la so-

ciedad como en su sujeto, a no ser que la institución humana la

haya transferido a determinadas personas.

XIII. La sentencia de Jacobo I es menos probable

La sentencia del Rey de Inglaterra queda refutada por lo

dicho; y si nos atenemos a las causas que la motivaron es poco

recomendable, porque fue inventada por el Emperador Luis

de Baviera, excomulgado y en lucha con el Romano Pontífice.

Si atendemos a la autoridad de los que la defendieron, es

también menos probable. El P. Gosta-Rossetti 31 aduce hasta

mediados del siglo pasado, diversos autores de poca nota y va-

rios de ellos protestantes o galicanos, como Osiander, Ziegler,

Pedro de Marca, Dupin, Pierre Nicole. No negamos que en los

últimos cien años varios autores católicos de mérito han defen-

dido sentencias más o menos opuestas a la nuestra, como: L.

Taparelli S. 1.
32

,
M. Liberatore S. I.

33
, T. M. Zigliara 34

, S.

Schiffini S. I,
35

, T. Meyer S. I. 36
, V. Cathrein S. I.

37
, A. Ferret-

tí S. I.
38

, M. Nivard S. I.
39

, S. Reinstadler 40
, G. Willems 41

,
I.

Donat S. I.
42

, G. Márquez S. I.
t3

.

30 Cf. Mendive, O. c., p. 321 s.

31 O. c., p. 630 ss.

32 Sagg. Teor. di Dritt. Nat., vol. I, n. 466-504, p. 237-258 (Roma, 1855).
33 Inst. Eth. et Iur. Nal., p. 251, ed. 8.

a (Prati, 1884).
34 Summ. Phil., vol. III, Phil. Mor., p. 269 s. (Pa.is, 1926).
35 Disp. Phil. Mor., vol. II, Eth. Spec., p. 384 ss., n. 443 ss. (Turín, 1891).
30 Inst. Iur. Nal., p. 357 s., n. 421 (Herder, 1906).
37 O. c., p. 401 ss., n. 587 ss.
38 Inst. Phil. Mor., vol. III, p. 236 ss., n. 405 (Prati, 1902).
39 Eth., p. 341 ss. (Benuchesne, 1928).
40 Elem. Phil. Schol,, vol. II, p. 491 (Herder, 1934).
41 Phil. Mor., p. 453; (Trevcris, 1908).
42 Eth. Spec., ed. 5.

a
,

p. 145, n. 240 (Rauch, 1934).
43 Filos. Mor., ed. 4.

a
, p. 595 ss., n. 616 ss. (Madrid, 1928).
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XIV. Comparación de las teorías de los escolásticos con las de

Rousseau y Jacobo I

Suele objetarse a nuestra sentencia que se parece mucho a

la de Rousseau. Para que se vea la inmensa diferencia que las

separa expondremos sucesivamente la teoría de Rousseu, la de

Jacobo I y la de los escolásticos.

Teoría de Rousseau. Para Rousseau la comunidad es la fuen-

te del poder civil y del derecho, la misma es legisladora, es en-

teramente autónoma, infalible en todo, aun en lo religioso. Para

que exista uniformidad hay que elegir un magistrado al cual

competa solamente el poder ejecutivo de las leyes, el cual, si

abusa de su poder, puede ser depuesto y castigado por la comu-

nidad. La mejor forma, pues, de la sociedad civil es la repú-

blica 44
.

Teoría de Jacobo I. La autoridad viene de Dios, no del

contrato social ni de consentimiento alguno, tanto más que la

sociedad civil no nace de asentimiento alguno; la autoridad

nunca estuvo ni puede estar en todo el pueblo, sino que siempre

la confiere Dios inmediatamente a una persona determinada o

a muchas
;

las varias formas de gobierno pueden ser legítimas,

porque Dios puede distribuir de diverso modo la autoridad, o

por hechos naturales o por elección del pueblo; lo cual no obsta

para que Dios confiera inmediatamente la autoridad, porque la

designación de la persona es algo intermedio entre la persona y
Dios, mas solamente como condición, sin la cual Dios no da la

autoridad; por esto dicen que los hombres nunca pueden des-

pojar de su autoridad a los príncipes, puesto que de ninguna

manera la recibieron de los hombres.

Sentencia de los escolásticos. La autoridad en sí conside-

rada procede inmediatamente de Dios, de ningún modo del con-

trato social que es una ficción, ni de aquel consentimiento, muy
diverso del contrato social, que dió origen a la sociedad; la au-

toridad al principio es inherente formalmente a toda la sociedad

civil, concedida inmediatamente por Dios (a no ser que al mis-

mo tiempo que se originaba la sociedad, por institución humana
se derivara a una persona determinada, lo cual frecuentemente

44 Cf. Willems, O. c., p. 443.



40 R. P. Juan Rosanas, S. I.

puede acontecer), mas sólo transitoriamente, ya que por lo ge-

neral no puede poseerla todo el pueblo; pueden ser legítimas

varias formas de gobierno, pero si la sociedad civil escogió cier-

ta forma, se privó en adelante de toda autoridad
;
por lo tanto

los príncipes son verdaderamente monarcas, no solamente de-

legados del pueblo, ni pueden arbitrariamente ser privados de
su autoridad, porque la poseen como propia, dada por Dios me-
diatamente, y por los hombres inmediatamente,

XV. Dificultad sacada de unas palabras de León XIII

León XIII en la Encíclica Diuturnum del 29 de Junio de
1881 45 dice: «Interesa atender en este lugar, que aquellos que
han de gobernar las repúblicas, pueden en algunos casos ser ele-

gidos por la voluntad y juicio de la multitud, sin que se oponga
ni lo repugne la doctrina católica. Con cuya elección se designa

ciertamente el príncipe, mas no se confieren los derechos del

principado; ni se da el mando, sino que se establece quién lo ha
de ejercer ». Estas palabras parecen oponerse a la doctrina que
defendemos.

No hay tal, lo cual se hará evidente, si atendemos a lo si-

guiente: l.° El fin del Documento es rechazar la teoría del con-

trato social y de la supremacía del pueblo, y enseñar la verdad

católica que a ella se opone; pero si este es el fin de la Encíclica,

la intención del Sumo Pontífice no es dirimir la cuestión dispu-

tada en nuestros tiempos por los católicos. 2." En toda la Encícli-

ca ni una palabra se encuentra de esta controversia, a saber, si

la autoridad de los príncipes viene inmediata o mediatamente

de Dios. 3.° Por el contexto es claro, que aquellas palabras no se

confieren los derechos del principado ; ni se da el mando, sino

que se establece quién lo ha de ejercer, se oponen a la doctrina

de los recientes filósofos de los cuales pocas líneas antes había

hablado, quienes decían «que toda potestad viene del pueblo;

por lo cual, los que ejercen la civil, no la eje-cen como suya, si-

no como mandato o encargo del pueblo; de modo que es ley en-

tre estos modernos, que la misma voluntad del pueblo, que legó

la potestad, puede revocar su acuerdo cuando le pluguiese ». Así

pues aquellas palabras en virtud del contexto no tienen otro sen-

45 Cf. Castro Ai.onso, O. c., v. I, p. 138 s.
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tido que éste: Los derechos del principado no son conferidos

por sólo el pueblo, sino también son juntamente de Dios; ni así

se da el mando que los príncipes no posean la autoridad como
suya, y que el poder dado por el pueblo pueda ser revocado ar-

bitrariamente. 4.° Es del todo inverosímil que el Pontífice con

aquellas palabras quisiera reprobar una sentencia enraizada en

Sto. Tomás, en S. Alfonso María de Ligorio, y en toda la anti-

güedad cristiana 4C
.

El P. L. Billot se propone esta misma dificultad y respon-

de 47
: «Nada se encuentra en estas palabras (de León XIII) que

se oponga a la doctrina propuesta hasta aquí. Y a la verdad, se

expone en este lugar la pura y simple doctrina de la fe contra las

perniciosas doctrinas que principalmente en el siglo XVI fasci-

naron a muchos, y por fin terminaron en el siglo XVIII, en el

monstruoso error del contrato social, del cual dice el Pontífice,

disienten los católicos , que deriva de Dios el derecho de man-

dar como de su natural y necesario principio. Se niega, pues,

que por elección de la multitud se confieran los derechos del

principado, es decir en el sentido de aquellos que resisten a la

doctrina católica, diciendo que el derecho del principado, en sí

mismo, viene del pueblo, y no según sus contingentes y variables

formas, o sus contingentes y variables títulos de poseerlo. Se nie-

ga asimismo, que por la elección de la multitud se delegue el im-

perio, y esto también contra aquéllos que, afirmando que la so-

ciedad civil nació del libre consentimiento de los hombres, pre-

tenden que la potestad imperial proviene de la misma manera, y
someten la misma potestad a la multitud a la par de una virtud

instrumental que fluye del supremo mandante al mandatario.

En una palabra, se niega todo lo .que unánimemente negaron los

teólogos católicos. Y lo mismo hay que decir de lo que se afirma,

a saber, que por la elección de la multitud se designa el príncipe

o se establece quién ha de gobernar.

Con esta manera general de hablar todos necesariamente

convenimos, porque desde el momento que se asienta que no por

derecho humano sino por divino natural, procede el imperio, no

se da lugar a la acción humana o a la voluntad sino a la deter-

minación o designación de la persona ».

46 Cf. Costa-Rossetti, 0. c., p. 628 ss., en la nota.
47 Tract. De Eccles. Christi, ed. 2.

a
, q. 12, p. 515 s. (Roma, 1903).
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No negamos que estas palabras de León XIII hayan inclina-

do a algunos católicos a cambiar su manera de concebir el tras-

paso de la autoridad, de la multitud a los gobernantes, porque

como dice el P. F. Marxuach S. I.
48

: « Los escolásticos antiguos

decían que la sociedad no sólo designaba al que había de ejercer

la autoridad, sino que se la traspasaba; los modernos, para aco-

modarse al lenguaje de León XIII en sus Encíclicas Diuturnum
e Inmortale Dei, prefieren decir que quien traspasa la autoridad

es el mismo Dios ».

El mismo P. Billot, que defiende con entusiasmo la senten-

cia de los escolásticos, en vez de afirmar que por simple derecho

natural la autoridad primeramente está en el pueblo el cual por

consentimiento la traspasa a los que han de gobernarle, prefiere

decir que en el pueblo está naturalmente el derecho de determi-

nar la forma de gobierno y de derivar la autoridad, aún indeter-

minada, a tal sujeto particular.

Sin embargo, acerca de estos dos modos de concebir la in-

vestidura del poder, termina diciendo 49
: «Mas todo esto mira

solamente a una más profunda exposición de la doctrina, y qui-

zá el litigio está más en las palabras que en la cosa misma, por-

que en esto consiste todo, a saber, que las formas de gobierno, y

los títulos de ejercer la potestad, y la potestad misma, como exis-

tente en determinados sujetos, no emanan de Dios inmediata-

mente, sino sólo mediante el consentimiento humano, o el con-

sentimiento de la comunidad. Y por lo dicho es evidente que la

sentencia (de los escolásticos) reducida a estos términos descan-

sa sobre muy sólidos fundamentos ».

Pueden, pues, los filósofos católicos continuar defendiendo

la sentencia de los escolásticos, sin temor alguno de contradecir

la mente del gran Pontífice León XIII.

XVI. Otras dificultades

1. Dicen : Suárez y los que le siguen, confunden el orden

concreto con el abstracto, al decir que sin el consentimiento hu-

mano, no hay razón, por qué la autoridad civil resida en éste más
bien que en aquél o aquéllos.

48 Comp. de Fil. Escol. Contemp., t. III, Etica, p. 151, n. 320 (Barcelona,

1924).
4 » Ib.
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Poco favor hacen al eximio talento de los escolásticos el que

digan que confundían el orden abstracto con el concreto. Tal vez

sería mejor que los que tal cosa dicen, estudiasen un poco más

a fondo a los escolásticos en sus propias fuentes antes de criti-

carlos a la ligera. Hemos traído más arriba las mismas palabras

del doctor Eximio, el cual después de habernos dicho que « por

ley natural todos los hombres nacen libres », se propone él mis-

mo la dificultad de Adán, quien por ser el padre de todo el gé-

nero humano, parece que debía tener el derecho de gobernar,

como rey, a todos sus descendientes, y responde que « por fuerza

de la sola creación y origen natural, puede colegirse, que Adán
tuvo potestad económica, mas no política ». Además, los escolás-

ticos podían hablar así, porque sabían bien que todas las diferen-

cias y que todos los derechos personales, no bastaban para cons-

tituir a una persona determinada en un orden esencialmente di-

verso, cual es el que existe entre gobernantes y súbditos.

2. El Cardenal Zigliara impugna nuestra posición del siguien-

te modo 50
: «Repugna que sea sujeto de la autoridad civil aquél

que no puede ejercerla, porque, como la autoridad está ordenada

a gobernar la república, no puede ser sujeto de ella el que no pue-

de ejercerla. Es así que por confesión de los mismos adversarios,

la multitud no puede por sí misma ejercer la autoridad civil.

Luego el pueblo no puede ser su sujeto »,

La sentencia de los escolásticos no se ha de entender de tal

suerte, como si siempre fuera metafísica y físicamente imposible

que el pueblo ejerciera la autoridad, sino el sentido es: que mo-
ralmente es imposible o es muy difícil que un pueblo muy nu-

meroso ejerza la autoridad frecuentemente y por mucho tiempo.

Además, aunque fuese verdad que el pueblo nunca la pudiese

ejercer, no por esto se debería negar que este es el proceso natu-

ral de la autoridad. Dada la voluntad de la multitud de formar

una sociedad, nace en ella el derecho de gobernarse, y como por

sí misma colectivamente, no puede hacerlo, lo traspasa a uno o

a muchos para que lo ejerzan. ¿Acaso debemos negar los esta-

dios por los que pasa el embrión, porque son transitorios o por-

que no conocemos su finalidad?

3. Dicen que la doctrina escolástica favorece a la demo-
cracia.

50 0. c., p. 270.
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Respondo : l.° Guando los antiguos escolásticos decían que
todo el pueblo era el sujeto de inhesión de la autoridad, no fa-

vorecieron mucho a la democracia, porque añadían que la auto-
ridad no podía permanecer en el pueblo, y después que la había
traspasado a cierta o a ciertas personas, no podía arbitrariamen-
te volverla a poseer. 2.° Ni se abandona la sentencia de los anti-

guos, si con Suárez se afirma, que muchas sociedades civiles

patriarcales pudieron provenir poco a poco de una sola familia,

de tal suerte que el pueblo nunca fuese sujeto próximo de la au-
toridad.

Con tal que se dé el consentimiento de las familias, todo que-
da perfectamente explicado. 3.° Guando Suárez dice que la de-

mocracia es negativamente natural, no quiere decir otra cosa
que es natural al pueblo poseer la autoridad mientras positiva-

mente no se ha determinado la forma estable del régimen.

4. Dicen que la doctrina de los antiguos es peligrosa.

No es verdad. Porque aquella doctrina es peligrosa que de

por sí ofrece peligro de errar en otras cosas, o de caer en algún

pecado, mas no aquella que accidentalmente daña porque algu-

no abuse de ella. Ahora bien, nuestra doctrina de sí no ofrece

peligro alguno: porque en primer lugar es verdadera, como vi-

mos, y la doctrina verdadera de sí no puede llevar a error ni in-

ducir a pecado; en segundo lugar la doctrina de los antiguos se

colige necesariamente de su doctrina sobre la justicia legal y su

diferencia esencial de las otras virtudes, y de la diferencia es-

pecífica entre los derechos y deberes de la vida civil y la vida

privada.

Nuestra sentencia a algunos parece peligrosa, porque pro-

mueve el espíritu democrático y sedicioso de nuestro tiempo.

Mas el espíritu democrático de sí no se favorece, sino por la

teoría democrática, y ya vimos cuánto distaba nuestra doctrina

de la teoría democrática. Además, a los demócratas no íes va a

gustar mucho, si se les declara que todo el pueblo de ordinario

no puede poseer la autoridad, que el pueblo en el principio fre-

cuentemente no la tuvo por mucho tiempo, y varias veces no la

tuvo nunca de hecho ni un solo momento. Por lo dicho tampoco

se vé cómo puede ser sediciosa nuestra sentencia.

5. Jacobo I evoca a Saúl y a David los cuales recibieron

inmediatamente la autoridad de Dios.
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Si esto fué así, no la recibieron de Dios autor de la natura-

leza y por consiguiente nada puede concluirse con respecto a los

demás reyes de las otras naciones acerca de los cuales la reve-

lación no dice nada.

En la Sda. Escritura se supone bastante claramente, que el

pueblo libre tiene potestad para crearse un rey. Así en el Deute-

ronomio (17, 14-15): «Guando hubieres entrado en la tierra que

Jehová tu Dios te da, y la poseyeres, y habitares en ella, y dije-

res: Pondré rey sobre mí, como todas las gentes que están en

mis alrededores; sin duda pondrás por rey sobre tí al que Jeho-

vá tu Dios escogiere: de entre tus hermanos pondrás rey sobre

tí: no podrás poner sobre tí hombre extranjero, que no sea tu

hermano ». Y (Ib. 28, 36) : « Jehová llevará a tí, y a tu rey que

hubieres puesto sobre tí, a gente que no conociste tú ni tus pa-

dres; y allá servirás a dioses ajenos, al palo y a la piedra ».

6. Dicen que los escolásticos creyeron que la autoridad

venía mediatamente de Dios, por la gran estima y uso del Dere-

cho Romano; por esto su sentencia no es de mucho peso.

Precisamente hay que decir lo contrario, pues así histórica-

mente consta, que su sentencia no es una mera cavilación o fic-

ción suya, ya que a su testimonio, hay que añadir el testimonio

de los jurisconsultos antiguos, aun cristianos, de los cuales mu-
chos eran varones doctísimos.

7. Dicen que lo reprensible en la teoría de los escolásticos,

es que ellos siempre y en todo caso quieren que la fuente de la

autoridad de los príncipes sea el consentimiento. Por consiguien-

te muchos modernos: o además del consentimiento admiten otros

títulos, como por ejemplo Cathrein 51
; o afirman que siempre

y cuando la multitud no puede negar la obediencia a cierta per-

sona, sin faltar a sus deberes para con Dios, para consigo misma
o para con los otros, la autoridad no dimana del consentimien-

to; o que el deber de obedecer, y por lo tanto la autoridad civil,

nace de la necesidad impuesta por las circunstancias.

Respondo, negando que sea un vicio de la teoría antigua el

afirmar que siempre el consentimiento sea la causa próxima de

la autoridad de los reyes. Y a lo que se dice que los modernos
buscan otros motivos de los cuales derivan la autoridad, repli-

camos que el que lea a Suárez, óptimo intérprete de la senten-

51 Cf. O. c., p. 401, n. 587.
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cia de los antiguos, verá que ya se los propuso estos otros modos,

y no obstante, hace ver cómo, sin el consentimiento, no explican

de qué manera puede resultar la autoridad en los príncipes 52
. En

cuanto a los deberes de obedecer a cierta persona, adviértase

que los deberes generales de los hombres, esencialmente se dis-

tinguen de los deberes de la justicia legal, y de la obediencia a

la autoridad civil
;
por esto, si no se tiene en cuenta el consen-

timiento, o la imposición del príncipe por el vencedor en una
guerra justa, no se da la autoridad civil en una cierta persona.

En cuanto al príncipe, impuesto por las circunstancias, digo que

éstas pueden hacer el consentimiento moralmente necesario,

mas sin éste, no se obtiene el vínculo de la justicia legal y de la

obediencia para con el príncipe 53
.

n2 Def. Fid. Cath., I. c., n. 14, p. 188 s.

r,a Cf. Costa-Rossetti, O. c., p. 635-652.



INTRODUCCION A LA TEORIA DE LA
POTESTAD NATURAL

Contribución al estudio de la constitución

energética de la sociedad

Por el Ing. Estanislao Odyniec — San Miguel.

En el presente trabajo se limita el autor solamente

a plantear el problema de la potestad natural y de su

función en la vida humana individual y colectiva. Tra-

tará, pues, en su disertación de determinar la naturaleza

de la potestad y la parte que le incumba desempeñar

en la economía humana y divina de la sociedad, dejando

para otra ocasión el estudio del mecanismo de la

potestad y de su funcionamiento.

Los conceptos del autor tienen filiación directa con

el pensamiento de San Agustín en la misma materia.

Es por ello que se complace en evocar la figura del gran

Santo y Doctor de la Iglesia, cuya doctrina constituye

un inagotable pozo de sabiduría, de sabiduría perenne,

en la que se podría encontrar el preanuncio de muchos
de los más modernos y atrevidos conceptos de la psico-

logía, correspondiendo al Santo Obispo de Hippona el

honor de paternidad de algunas teorías modernísimas,

la de « ideas-fuerzas », por ejemplo, cuyo creador creía

haber descubierto un medio para desligar al hombre de

la religión, en lo que San Agustín veía el testimonio

irrefutable de la fuerza de los lazos que unen a éste

con Dios en la Iglesia de Cristo.
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¿Qué es la potestad natural?

Guando se alude al poder, a la « potestad », se los suele

identificar con el poder público y la autoridad civil, considerán-

dolos como una facultad específica, conferida al « príncipe » o

a un gobernante cualquiera, y de la que carecen por completo
todos los demás miembros de la « ciudad ».

Y sin embargo no es así. El poder público no es más que
una de las formas particulares de la potestad, cuyo ejercicio

constituye una de las funciones naturales de todo ser humano,

y mucho más todavía: una de sus funciones fundamentales. No
nos equivocaremos en afirmar que el ejercicio de la potestad

es tan natural y tan necesario para el desarrollo normal de la

vida psíquica del hombre, como lo es para el de su vida física

la respiración.

La condición del ejercicio normal de la potestad natural es

la libertad 1
; la condición del ejercicio eficiente de la potestad

pública es la autoridad.

El objeto de la organización política de toda sociedad civil

consiste en asegurar a los ciudadanos el libre ejercicio de la po-

testad natural en convivencia pacífica, buscándose para ello

el justo equilibrio entre la libertad y la autoridad.

Pero he aquí una dificultad permanente e insalvable: tanto

la potestad natural como la potestad pública tienden a extra-

limitarse en el uso de sus prerrogativas, de la libertad una y de

la autoridad otra, creándose así un antagonismo radical e irre-

conciliable entre el derecho de la comunidad al ejercicio de la

potestad natural y el privilegio de los gobernantes de restringirla.

La autoridad civil se esfuerza por arrogarse en este sentido

atributos excesivos; y la comunidad, defendiendo sus fueros,

se empeña por extender abusivamente el ejercicio de la potes-

tad natural con graves perjuicios al orden público y a la esta-

bilidad de las instituciones destinados para salvaguardarlo.

El régimen político de la sociedad civil es la resultante de

la acción de estas dos fuerzas antagónicas.

Tirando por un lado se llega a la autocracia, y cayendo en

otro extremo se deja abierto el paso a la demagogia.

1 Para no complicar la exposición, ya de por sí lo suficientemente cargada de

términos expresamente formados, el autor cree innecesario introducir, en un

párrafo incidental, la noción de la potestad privada que junto con la pública

constituye la potestad natural. La libertad en el sentido de la libertad civil es la

condición del ejercicio de la potestad privada.
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La historia social de la humanidad se reduce, en resumidas

cuentas, a las alternativas de la lucha entre dos tendencias. El

predominio absoluto de una de ellas trae la calma, que no se

debe sino raras veces al equilibrio entre ellas y por eso mismo
es precaria, ya que la resistencia latente de las fuerzas repri-

midas crece en relación directa al rigor de la opresión e inversa

al de sus propias reacciones; así, pues, cuando más ruda es la

opresión y más tímidas las manifestaciones de protesta, tanto

más terrible y violenta será la reacción final.

La autocracia acaba en anarquía; la anarquía termina en

tiranía. La violenta represión de la potestad natural acumula y
comprime las energías disolventes produciendo en el momento
crítico la inevitable explosión, en la que se derrumba el régimen

autoritario; los excesos anárquicos de la potestad natural liber-

tada, provocan luego una enérgica e implacable reacción, la que
ahoga el régimen revolucionario en la tiranía.

Ya Platón y Aristóteles señalan esta alternancia, que ha

de obedecer, ciertamente, a algunas leyes naturales. En la histo-

ria de la sociedad civil alternan los períodos de calma con los

de turbulencias; a los períodos del abuso de la autoridad suce-

den los, no menos graves, de los abusos de la libertad, en que

la arbitrariedad del poder monárquico queda eclipsada por la de

los tribunos del pueblo. ¿Cuáles son las leyes que rigen estos

continuos cambios?

El conflicto entre la libertad y la autoridad parece consti-

tuir la trama de éstos. Pero las que verdaderamente se enfren-

tan en este conflicto son la potestad natural 2
y la potestad pública

La primera representa el bien común, y la otra es un instru-

mento para lograrlo. Pero ambas tienen la misma constitución

natural, ya que la segunda sólo es un caso particular de la

primera.

Así y con todo, una cosa parece cierta y es la siguiente: no

se puede llegar al descubrimiento de las leyes de que hablamos

sin el conocimiento cabal del mecanismo de la potestad natural

y de su funcionamiento.

•

Cualquiera que sea la actividad del hombre, no puede exte-

riorizarse de otra manera sino en forma de trabajo de los

2 Vea la nota anterior.

4
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músculos que comunican el movimiento a su cuerpo o a sus

miembros.

Todo lo que yo hiciese, lo hago por medio de un esfuerzo

muscular: si camino pongo los pies en marcha; me siento — los

doblo y hago reposar mi cuerpo sobre la silla; escribo — muevo
la mano y, apretando la pluma en los dedos, la hago deslizarse

por el papel
;
hablo — provoco la vibración de mis cuerdas

vocales y muevo la lengua y los labios. .
. ; y hasta si opto por

no hacer nada, y me entrego al descanso, ni con ello dejo de

realizar un acto, el de parar el trabajo de mis músculos, de

aflojarlos.

Ahora bien, si yo puedo caminar, sentarme, escribir, hablar,

descansar — es porque mi cuerpo está hecho de tal manera, que

puedo moverlo como bien me plazca.

Con esto quiero significar no solamente que mi cuerpo me
responde, sino también que tiene capacidad para responderme;

y, claro, tanto me responderá cuanto se lo permitiere su capa-

cidad. Lo esencial, pues estriba en esta capacidad
; y con em-

plear el término de capacidad —queremos expresar que todo

trabajo muscular, todo movimiento de nuestro cuerpo— siempre

están presentes en este cuerpo en forma potencial, o, en otras

palabras, que nuestro cuerpo guarda en potencia lo que puede

exteriorizar en acto.

Y si es así, entonces la actividad del hombre será sencilla-

mente el traslado en acto del trabajo de los músculos y de los

movimientos del cuerpo que existen en él en potencia.

De modo que cualquier movimiento que yo hiciese, lo saco

de la potencia y lo traslado al acto. Esto es lo principal. Lo
demás serán las aplicaciones, los aprovechamientos de este tras-

lado, o, con más exactitud, de este acto.

Si, moviendo mis músculos, aplico su trabajo a la materia,

puedo hacer surgir de ella algunos de los infinitos perfecciona-

mientos latentes, que al crearla Dios puso en ella.

Pero también puedo, con la absoluta libertad de acción,

valerme de mis fuerzas musculares, para poner en acto las po-

tencias de mi propio cuerpo y de mi alma, sin que fuesen apli-

cadas a la elaboración o utilización de la materia. Puedo hablar

lo que quiero, andar donde quiero, hacer con mi cuerpo lo que

me da la real gana.
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Esta facultad del hombre de trasladar en acto las potencias

de su cuerpo, de moverlo a su antojo, de acuerdo con los dicta-

dos de su voluntad y aun, aparentemente, contra los mismos, es

lo que llamamos su potestad natural 3
.

Así la entiende San Agustín, aunque no le da este nombre;

pero siempre cuando menciona el término de potestad sin agre-

garle ningún adjetivo y sin correlacionarlo con la función pú-

blica, le atribuye este sentido general.

En su obra (inacabada) intitulada De Spiritu et Littera

dedica un capítulo entero a la definición del concepto de potes-

tad y la diferencia entre éste y el de voluntad 4
.

Traza la distinción etimológica entre los dos términos:

voluntas viene de velte (querer), potestas de posse (poder) ; y
explica que la potestad es en el hombre una facultad ejecutiva,

puesta a las órdenes de la voluntad que es una facultad directiva.

Luego deja sentado el origen divino de la potestad, citando

a San Pablo (Rom. XIII, 1) de lo que deduduce que no ha-

biendo « potestad que no provenga de Dios », será de institu-

ción divina no solamente la de los príncipes, sino toda potestad

en general.

Advierte en seguida que con eso no quiere significar que

también toda voluntad proceda de Dios, porque en el hombre
gobiernan dos voluntades, una buena y otra mala; y de acuerdo

con el predominio de una de ellas, serán buenos o malos sus

respectivos actos, y no la potestad que es sólo un instrumento

que los lleva a efecto, expresando las tendencias de la voluntad

buena o mala.

Observa, pues, el Santo que « si la mala voluntad logra sus

propósitos aprovechándose de la potestad, también esta potestad

le viene de Dios, en quien, empero, no cabe injusticia (Rom.
IX, 14) ;

porque suele castigar de este modo », sin que se per-

catase de ello el culpable. Tal es el sentido de las palabras del

Apóstol que se refieren al caso parecido: «Dios los abandonó
a ios deseos del depravado corazón, para que cometieran actos

indignos » (Rom. I, 24) 5
.

3 Esta es la definición de S. Anselmo: Est igittir potestas aptitudo ad
jaciendnm ; et oninis aptitudo ad faciendtint

, potestas. (De Volúntate, PL., 158,
p. 490).

4 S. Aug., De Spiritu et Littera, c. XXXI, 53-54, PL., 44, 234-235.
5 Ibid.
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Así que, siendo la potestad un órgano psíquico del hombre,
cuyo uso le fué concedido por derecho divino, nos parece acer-

tado y lógico añadirle el calificativo de natural, lo que hará
constar el carácter universal de la potestad y su distinción de la

potestad pública, una de sus formas peculiares.

Siguiendo el curso del mismo razonamiento hemos de admi-
tir que si la potestad es de derecho divino, y si lo es la autoridad,

el atributo de una de sus formas particulares, con mayor razón
debe reconocerse el mismo origen divino en la libertad, 6 el atri-

buto ya no de una fracción, sino de un todo íntegro.

El derecho divino, que rige a ambas, les impone ciertos pri-

vilegios; y ya que en un mismo derecho no pueden coexistir

disposiciones contradictorias no puede haber contradicción en

los privilegios de una ni de otra.

La misma ley divina las obliga al mutuo respeto. Por igual

la violan los que abusan de la autoridad como los que hacen

mal uso de la libertad
;
los que pisotean a ésta y los que se rebe-

lan contra aquélla. Porque Dios, habiendo instituido potestad,

dispuso en su ley que haya paz y concordia en su ejercicio; la

rompen quienes no saben o no quieren usar de la libertad sin

faltar al respeto a la autoridad, o bien ejercer la autoridad sin

torcer los fueros de la libertad.

La fuerza motriz de la potestad natural

El ejercicio de la potestad natural se manifiesta en el hom-

bre como el efecto final de un complicado proceso interno y se

expresa en sus actos y en su conducta.

Los actos antes de producirse pasan por un período de

incubación potencial en que se forman las ideas de estos actos.

Las ideas solas son potencias enteramente pasivas, aptas

para convertirse en actos, pero incapaces para hacerlo. El agente

que les comunica esta capacidad es el deseo.

0 San Buenaventura en sus Comentarios a los cuatro libros de las Sentencias
de Pedro Lombardo, hablando de la potestad (1. II, Dis. XIAV, art. II, quest II,

nota 1) define la libertad como la facultad natural, alegando este párrafo de
Justiniano (I. Institut. iur. civ., c. 3. § Et Libertas)

;
Et libertas quidem (ex quam

etiam liberi vocuntur) est naturalis facultas eius quod cuique facere libet, nisi

si quid vi aut iure prohibetur».
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La idea de un traje no induce todavía a que yo lo vista;

para que así sucediese, debe asociarse en mi mente la ¡dea del

traje con el deseo de ponérmelo encima. El deseo unido a la

idea formará un ente nuevo: ya no será sólo un deseo, tampoco

idea sola; será la idea activada por el deseo, puesta en movi-

miento, dotada de capacidad para pasar de la potencia al acto.

Bajo el término de la ¡dea, entendemos la representación

de un objeto; pero también el deseo es, en cierto grado, una

representación. En ambas es, en alguna manera, idéntica la

naturaleza psíquica; la diferencia sólo se refiere al aspecto

nuevo contenido en el deseo, es decir, la tendencia hacia el

objeto: la idea del «objeto» es una representación estática de

las cosas, de los seres, o de los estados ; y el « deseo » implica

una representación dinámica del movimiento, de la acción o la

función, vinculada con los primeros.

« El traje » es el objeto, la ¡dea de una cosa, su representa-

ción estática; el «poner» — el deseo, la idea de la acción rela-

cionada con ella, su representación dinámica; la unión de las

dos (objeto X deseo), expresada en la locución: «poner el

traje » representará la idea puesta en la potencia pasiva, o sea,

abreviadamente, la idea-potencia .

Pero la locución « poner el traje », no especifica todavía un

acto individual, no abarca toda la extensión del término de

« deseo », refiriéndose tan solo a su parte representativa y obje-

tiva. Faltaría, pues, asociarla con mí mismo, significando que

yo mismo soy el sujeto a que se dirige lo expresado impersonal

y objetivamente.

Con ello la misma idea tomará en mi mente la forma más
precisa. « Voy a ponerme yo el traje ». Sin embargo, tampoco

esta idea tiene capacidad para provocar el acto; falta reducirla

de lo general a lo particular y de fijarla en el tiempo. Se comple-

tará, pues, la elaboración de la idea-potencia precisándose en

ella la definición del traje y la del momento en que se verifique

el acto, con lo que tomará su forma definitiva: «voy a ponerme
yo este traje y ahora mismo ».

Será, justamente, entonces cuando la idea-potencia reci-

biere la infusión de la energía por cuyo efecto el deseo se con-

vertirá de la idea-potencia en la idea-impulso, en el elemento

psíquico generador del acto y con ello la idea-potencia, hasta
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entonces pasiva, entrará en el estado activo, bajo la forma de
la idea dinamizada.

Esta energía psíquica, la motorizadora de las potencias pa-

sivas del alma, no puede ser otra sino la energía afectiva.

Habiendo recibido su impulso, yo en adelante no sólo me repre-

sentaré lo que deseo, también sentiré lo que me represento.

El « deseo », pues, recién con la infusión de la energía

afectiva, recibe la capacidad de dinamizar afectivamente la

idea-representación o sea el « objeto », comunicándole el im-

pulso que hará posible su traslado de la potencia al acto. Y ya

que, por lo general, el deseo aparece en unión con la corres-

pondiente carga afectiva se acostumbra identificarlo con esta,

lo que conduce a la doble confusión: a no ver en el deseo su

parte representativa, y a atribuir a la afectiva las variaciones

que en realidad son el efecto de la primera.

En consecuencia la energía afectiva pasa inadvertida como
tal al haber tomado el aspecto de un sinnúmero de sus mani-

festaciones expresadas en las pasiones, afecciones, emociones

o como quiera que se las llame, perdiéndose así la noción de

su elemental uniformidad.

Y, precisamente, es la energía afectiva esa fuerza psíquica

que pone en movimiento las potencias del hombre y provoca

todos sus actos, siendo así la fuerza motriz de su potestad

natural.

Al analizar la « dinamización » de las ideas-potencias, he-

mos explicado el proceso de la infusión en ellas de la energía

afectiva en uno de los casos más sencillos. Multiplicar los casos,

relacionando en ellos los elementos en las combinaciones más
complicadas, sería un ejercicio de ingenio, verdadera creación y
solución de rompecabezas.

Pero por más complicados que sean los casos imaginados,

en todos ellos aparecerán invariablemente los mismos elementos

esenciales del proceso, en la correlación señalada, lo que para

mayor claridad podemos presentar esquemáticamente en estas

dos fórmulas:

objeto X deseo = idea-potencia

(idea-potencia) X (infusión afectiva) = idea-impulso

Indudablemente advertirá el lector cierta similitud entre la

idea-impulso y la « idée-force » de A. Fouillée. Es una similitud
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formal y aparente, como se verá más adelante, ya que la teoría

de la idea-impulso, aunque bajo cierto aspecto coincidente con

la del filósofo francés, tiene otro origen y otra finalidad, vincu-

lándose en estos estrechamente con el pensamiento de San

Agustín, en quien se podrá descubrir el preanuncio de la teoría

« des idées-forces ».

Lo que designamos con el término de energía afectiva, com-

prende tanto a los apetitos como a las afecciones y entre unos

y otros a todos aquellos elementos psíquicos que desde la

Antigüedad hasta los tiempos modernos cambian con tanta fre-

cuencia de nombre, que su identificación resulta punto menos

que imposible.

Ya San Agustín, polemizando con los estoicos, al expresar

su preferencia por el término de pasiones, hace notar que varios

autores latinos (Cicerón entre otros) emplean en su lugar el

de perturbaciones o afecciones para designar los movimientos

del alma que los griegos llaman náeoq.

Los escolásticos y Santo Tomás de Aquino adoptan la ter-

minología augustiniana, pero entre los psicólogos modernos no

hay acuerdo a este respecto, y nos encontramos con los términos

de pasión, afección, emoción y sentimiento que se emplean se-

gún el criterio personal de los distintos autores para designar

con diferentes nombres, ora estados idénticos, ora diferentes

grados de los mismos.

Y cuando pasamos a la especificación de los componentes

de los términos generales, nos perdemos en un caos indes-

criptible.

Los estoicos, y San Agustín con ellos, reducían el número
de todas las pasiones (« perturbaciones » para los estoicos) a

solo cuatro principales (deseo, alegría, temor y tristeza), soste-

niendo los estoicos que ellas son ajenas al alma del sabio en la

que no puede caber la tristeza y que las tres restantes se trans-

forman en eupatías (del griego eó náeoq — buenas pasiones), a

saber: voluntad, contentamiento y cautela.

Los peripatéticos y seguidamente Santo Tomás de Aquino
las clasifican en el número de once (amor, odio, deseo, aver-

sión, gozo o delectación, dolor o tristeza, esperanza, desespe-

ración, temor, audacia e ira).
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Los psicólogos modernos se ingenian en multiplicar inde-

finidamente el número de las pasiones, afecciones, o como
quiera que se las llame, a la par que inventar los modos de su

clasificación. W. James observa que, recapitulando todo lo que

se escribe sobre las emociones, se llega a la conclusión de que

su variedad debe de ser infinita, y tan sutiles y tenues las dis-

tinciones entre ellas que sus nombres más que términos propios

parecen sinónimos, de lo que deduce que sería más propio

tratarlos en los correspondientes diccionarios de la lengua que

no en los tratados de psicología. « Por cierto, dice, muchos de

los textos de psicología alemanes no son más que diccionarios

de los sinónimos, cuando llegan al capítulo dedicado a la

« emoción ». Pero hay límites de utilidad en estos análisis super-

ficiales y verbosos; se ha abusado tanto de ellas que la litera-

tura, puramente descriptiva, sobre la emoción, se ha constituido

en una de las partes más aburridas de la psicología. . . La más
aburrida y la más vacía... Desgraciadamente casi todo lo que

los psicólogos han escrito sobre la emoción forma parte de este

género de literatura » 7
.

No vamos a vagar por tan áridos y tortuosos senderos; el

objeto de nuestro estudio, fijado en un solo aspecto de estos

« movimientos del alma », reduce todo el problema al conoci-

miento de la energía psíquica, que produce las especies afec-

tivas que acabamos de señalar. No nos importa, pues, si las

pasiones, emociones, o lo que sea, sean clasificadas como bue-

nas o malas conforme a los moralistas antiguos o la doctrina cris-

tiana; o como permitidas o vedadas; o bien virtuosas, viciosas

o mixtas, según las califican los economistas modernos; o que

sean catalogadas, de acuerdo con Pinel, como viscerales o cere-

brales; o que se las distinga por sus características: agrada-

bles y penosas, violentas y suaves, persistentes y pasajeras,

expansivas y opresivas, excitantes y deprimentes, etc. etc.

Sólo nos interesa hacer ver que dentro de todas estas clasi-

ficaciones y bajo todos estos nombres hay un fondo común, y
que en todos estos « movimientos del alma » fluye una sola y
siempre la misma corriente de energía, que hemos bautizado

con el nombre de afectiva, y que es, justamente, la que dina-

miza las potencias pasivas del hombre, y cuyas descargas dan

7 W. James, « Précis de Psychologie », París 1912, págs. 496 y 497.
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origen a toda su actividad, o sea producen el efecto útil del

traslado de la potencia al acto de sus recursos y dones psíquicos.

Fue San Agustín el primero quien redujo todas las pasio-

nes (cuatro, según su clasificación) a una sola — el amor, di-

ciendo: «el amor que desea tener lo que ama es codicia, y el

que ya lo tiene y goza de ello — alegría, el amor que huye de

lo que le es contrario es temor, y si lo que le es contrario le

sucede, sintiéndolo es tristeza; y así estas cualidades son malas

si el amor es malo, y buenas si es bueno » 8
.

Bossuet, inspirándose en San Agustín, repite la misma ope-

ración con las once pasiones, reduciéndolas todas al denomina-

dor común — el amor: « el odio que se siente a un objeto, viene

del amor que se profesa a algún otro
; el deseo no es más que

un amor que se extiende sobre el bien que no se posee; como
la alegría es un amor que provoca la posesión del bien apetecido;

la esperanza es un amor que se lisonjea con poseer el bien no

conseguido todavía, y la desesperación un amor desconsolado

al verse privado de su posesión para siempre; la ira es un amor
encolerizado, que defiende un bien que se le quita... ». Y así

prosigue Bossuet enumerando las restantes pasiones, llegando

al fin y al cabo a la conclusión de que el amor es la fuerza

elemental que las mueve todas: «quitad el amor y ya no hay

pasiones
;
poned el amor y las veréis nacer todas como por

encanto » 9
.

Aplicando estas consideraciones a la definición de la potes-

tad natural, diremos con San Agustín y Bossuet, que el ejer-

cicio de ésta se cumple gracias a la acción de la energía afectiva

que aparece bajo infinitas formas y que en conjunto no son

otra cosa sino manifestaciones de una sola energía psíquica,

única y primordial — el amor.

Si se llama a San Agustín « doctor de la gracia » hay en

ello más que suficiente razón para llamarlo también « doctor

del amor », ya que, según lo enseña, en el amor se halla la fuen-

te de la gracia, no pudiendo existir la gracia donde no hay amor,

y más que sobre la gracia se explaya sobre el amor en sus es-

8 Civ. Dei, L. XIV, c. Vil (II), PL., 41, p. 410.
9 Bossuet, « De la connaissance de Dieu et de soi-méme ».
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critos, en los que se respira su dulce fragancia, que exhalan to-

dos sus pensamientos.

Puede ser que la palabra no sea de las más adecuadas para

figurar en un título de gloria espiritual; pero el amor tal como
lo entiende y enseña el Santo tiene muy poco del sentido espe-

cífico y sentimental del vocablo, antes al contrario su concepto

es inmensamente amplio y universal.

Insiste en el aspecto « energético » del amor, que es, como
dice, una carrera, un esfuerzo 10

,
que provoca el movimiento

del alma, y su fuerza es análoga a la que mueve los músculos

del cuerpo, siendo para el alma lo que son las manos 11
y los

pies 12 para éste; los pies acercan el cuerpo al objeto apetecido

y las manos le permiten agarrarlo, así también el amor mueve
el alma hacia la delectación y hace posible que disfrute de

ella 13
.

El amor es, pues, el motor del alma, y su fuerza ha de ser

formidable porque « no existe cosa alguna tan dura y tan

férrea que no pueda ser vencida por el amor » 14
.

Pero esta fuerza, aunque obra en el hombre, no nace de

su alma, ni su generación se debe exclusivamente a la acción

combinada de los elementos allí presentes. El amor, como ener-

gía afectiva, es una forma particular de una fuerza cuya acción

es universal, y que influye en el alma desde afuera a la vez

que la mueve desde adentro.

Es una fuerza que siempre está presente y siempre en

tensión en las almas, así como lo está en los cuerpos la de la

gravedad. « El peso precipita el cuerpo hacia su sitio. No, pre-

cisamente, abajo sino al sitio que le es propio. El fuego se alza;

la piedra cae. Cada uno sigue su peso en busca de su sitio.

El aceite vertido en el agua flota sobre el agua; el agua vertida

en el aceite se sumerge debajo el agua. Cada uno sigue su peso

en busca de su sitio. Hay agitación fuera del orden; dentro de

él — reposo. Mi peso es mi amor; él me lleva adondequiera

i» S. Aug., In Psal. XXXIX, (11-12), PL., 36, p. 441.
11 S. Aug., Sermo CXXV, (7), PL., 38, p. 649.
12 S. Aug., In Psal. IX, (15); PL., 36, p. 124.
13 Ibid.
1 4 S. Aug,, De Moribus Ecclesiae Catholicae, 1. I, c. XXII (41), PL., 32,

p. 1329.
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que me vaya. Tu don prende fuego en nosotros y nos lleva

arriba. Ardemos y nos elevamos. Subimos la escalera del cora-

zón (Ps. LXXXIII, 6) cantando el cántico de grados» 15
.

Esta idea impresiona vivamente a San Agustín y arraiga

profundamente en su imaginación. Repetidas veces en sus obras

al hablar del amor se vale de la misma comparación con el

peso l6
.

Es cierto que san Agustín considera el peso como una cuali-

dad congénita de los cuerpos y, por consiguiente, la gravedad

es, según cree, una fuerza que reside exclusivamente en ellos.

En esto sus conceptos se mantienen dentro de los conocimien-

tos que recién quedaron desvirtuados en el siglo XVIII.

Sin embargo, el análisis del amor lo conduce mucho más
lejos, y de todo lo que dice respecto a las distintas manifesta-

ciones de éste y de su función dentro y fuera del alma, se des-

prenden las ideas que, ordenadas e interpretadas conveniente-

mente, llegan a formar un concepto universal del amor admira-

blemente ajustado a las sugerencias que evoca su comparación

ya no con el « peso », o sea, con el fenómeno particular de la

gravedad terrestre, sino con el de la gravitación o atracción

universal.

El pensamiento de San Agustín no es, en este caso, de fá-

cil discernimiento por razón de su terminología, que no parece

muy clara, ya que para expresar distintas ideas se sirve no de

distintas palabras, sino de distintas acepciones de unas mismas.

Es, justamente, una modalidad que repugna a la mentalidad

científica de nuestros tiempos, que acostumbra usar términos

adecuados y propios no solamente para cada idea sino también

para cada uno de sus matices.

Con solo aplicar nuestra modalidad a las especulaciones de

San Agustín sobre el amor, desenterramos tesoros de inapre-

ciable valor y majestuosa belleza y erigimos el pensamiento

del Santo en un sistema de grandiosos contornos.

15 S. Aug., Confes. 1. XIII, c. 9; PL., 32, p. 848-9.
!6 S. Augs., Epíst. LV, c. X (18), PL., 33, p. 212-213; Epíst. CL VII,

c. II (9), PL., 33, p. 677; Civ. Dei, 1. XI, c. 28, PL., 41, p. 342.
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La concepción del universo espiritual y su relación con el
FUNCIONAMIENTO DE LA POTESTAD NATURAL

Los hombres modernos sabemos que todos los cuerpos mu-
tuamente se atraen con una fuerza variable que, según la fór-

mula de Newton, varía en razón directa de las masas y en

razón inversa del cuadrado de las distancias. El hecho de haber

salido el universo del caos y regir orden en él, de moverse por

los espacios siderales las estrellas, los soles con sus planetas,

sin tropezar los unos con los otros, se debe al fenómeno de la

gravitación universal, que habría provocado la condensación de

la materia en núcleos, los puso en movimiento, habiéndose

creado con ello una inmensa red de los centros de gravitación,

constituidos en complicados sistemas que, desde los átomos

hasta las nebulosas, forman en su conjunto uno único y univer-

sal, el cosmos, en que solo la escala de percepción humana dis-

tingue la división formal en el microcosmos y el macrocosmos.

Un caso particular de la universal es la gravitación terres-

tre, o sea la gravedad, en cuya virtud los elementos de nuestro

propio planeta no vuelan hechos polvillo esparcidos por los es-

pacios, sino que gravitan hacia su centro, formando un globo

sólido y compacto, sobre cuya superficie nos movemos y agita-

mos, la innumerable prole de Adán, adheridos al cascarón

terráqueo por la atadura de nuestro peso.

Trasladando la mirada de lo físico y material a lo psíquico

y espiritual, admitiendo la existencia del mundo de las almas

y de las ideas, y reconociendo que no puede haber caos en un
mundo en que las almas y las ideas constituyen entes separados

y aislados unos de otros, lógico será convenir en que la dispo-

sición y existencia de estos entes debe responder a las condicio-

nes de un determinado orden general.

La idea del universo espiritual es muy antigua. Primero

la encontramos en Platón; luego la hacen suya los neoplatóni-

cos. Platón la concreta en el concepto de voi)TÓg
,

dando al vocablo tono? el sentido de « mundo » ;
Plotino

extiende la amplitud del concepto, hablando de xóono? vot]tó<;

del cosmos, o sea del universo. Ambos se refieren no exacta-

mente al mundo o universo espiritual, sino más bien al de las

ideas, del intelecto, de la inteligencia, que ésta es la traducción
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del vocablo vot)tó<; —inteligible—,
convencidos ambos de la

existencia real y propia de las ideas.

Para los cristianos el universo espiritual tiene existencia

tan real como el universo visible, y esta creencia constituye

el artículo fundamental de su fe y la base de todo su sistema

teológico y filosófico. Le dan distintos nombres, el reino de

Dios, el de los cielos, etc., y se lo imaginan perfectamente orde-

nado bajo el mando supremo de Dios Padre, secundado por

el Hijo y el Espíritu Santo, y toda una jerarquía de ángeles.

Pero en todas estas concepciones, tanto en las « noéticas »

de Platón y Plotino como en las « celestiales » de la doctrina

cristiana, faltaba el elemento esencial, el del contacto real en-

tre los dos universos. Se había llegado a localizar el punto de

contacto, pero no a explicar su índole; los dos primeros lo

ubicaban en el cerebro humano (el entendimiento), la segunda

en el «corazón», (la fe y la caridad). Para los primeros el ins-

trumento de comunicación entre los dos universos era la razón

y para la segunda la revelación y el milagro.

Salta a la vista la insuficiencia de ambas explicaciones; la

señalada comunicación era para los primeros puramente imagi-

nativa, para los segundos real pero en cierto modo, accidental y
fortuita. Y la realidad de la coexistencia de los dos universos

en un mismo espacio supone, lógicamente, la existencia entre

ellos de un contacto y de una comunicación real, normal y per-

manente.

La doctrina cristiana la señalaba desde las páginas de los

Evangelios y por boca de todos sus santos Doctores desde los

tiempos Apostólicos. Pero le tocó a San Agustín llenar este

claro con las enseñanzas precisas sobre la gracia, título de su

mayor gloria, y con todo lo que dijo sobre el amor y la caridad.

San Agustín no se refiere directamente al universo espi-

ritual y ni siquiera lo nombra 17
, y no obstante abunda en ideas y

11 San Agustín aunque se abstiene de hacer uso del término platónico,
le dá su vistobueno en este párrafo: «Tampoco erraba Platón al decir que hay
un mundo inteligible, si atendemos no al vocablo que en esta acepción no
es usado en el lenguaje eclesiástico, sino a la cosa misma; porque aquel mundo
inteligible era la misma razón eterna e inmutable, ccn la que Dios hizo el mundo.
El que lo niegue se verá obligado de admitir que Dios hiciese el mundo irra-
cionalmente, y que tanto en hacerlo como en haberlo hecho no le asistiera razón
para hacerlo. Pero si la hubiese, como la hubo, acertaba Platón en llamarlo
mundo inteligible. (Retract. 1. I, c. III (2), PL., 32, p. 588-9).
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consideraciones que permiten, juntando los juicios diseminados
por todas sus obras, reconstruirlo, de acuerdo no tanto con sus
especulaciones como más bien con su visión intuitiva, y así de-
finir su orden y hasta formarnos la idea de su estructura.

Al establecer el paralelo entre el amor y la gravedad, hizo

San Agustín un gran descubrimiento que él mismo no estaba en

condiciones de apreciar en todo su valor y extensión, pero que

a nosotros, fuertes en conocimientos que nos proporciona el

progreso de la ciencia, nos conduce directamente al concepto de

una especie de mecánica celestial. Sin caer en la tentación

« mecanicista », será posible, lícito y razonable beneficiarnos

con algunas conclusiones que sugiere la teoría de Newton.
En el paralelo entre el amor y el peso, lo esencial y lo im-

portante estriba en la admisión del principio dinámico en la

concepción de la estructura espiritual del universo.

Los elementos del mundo visible son los cuerpos; los del

invisible las almas y los espíritus. El peso, la gravedad y gravi-

tación determinan la correlación entre los primeros así como
también el orden en el mundo que forman

;
el pensamiento de

San Agustín sugiere la idea de que la correlación entre los se-

gundos y el orden universal en el mundo de ellos, esté deter-

minado de un modo análogo, quiere decir por una fuerza uni-

versal y que esa fuerza es el amor universal.

El peso mueve al cuerpo y el amor al alma hacia su fin que

es el reposo. « Tanto las almas piadosas, como las impías, dice

el Santo, aman el reposo, pero la mayoría no saben como llegar

a lo que aman. Y sin embargo el peso no obra en los cuerpos

de manera distinta que el amor en las almas. Así como el

peso de un cuerpo lo hace caer o elevarse hasta alcanzar el

reposo en el punto al que se dirige, al modo del aceite que

derramado al aire cae y en el agua sube, así también el alma

se esfuerza por llegar a lo que ama para gozar del reposo al

encontrar lo que busca » 18
.

Tomando la idea de San Agustín como el punto de partida,

llegamos a fijar varios momentos de analogía entre la gravita-

ción y el concepto augustiniano del amor.

18 S. Aug., Epíst. LV. c. X (18), PL. 33, p. 212-213.



Introducción a i.a Teoría de la Potestad Natural 63

1) La gravitación se manifiesta en la atracción mutua do

los cuerpos, y también así se manifiesta el amor en la sociabi-

lidad de los hombres; 2) la gravedad, expresada en el peso, es

el efecto de la atracción de los cuerpos hacia un centro, el de

la tierra en el caso nuestro; y lo es también el amor a Dios, el

efecto de la atracción de las almas a Cristo (la caridad ) ; 3) y,

en fin, la gravitación del cosmos hacia un centro único, puede

parangonarse con el amor universal de Dios mismo, que une

al Hijo con el Padre, que es el centro único de ambos universos

(la hipóstasis)

.

El conjunto espiritual humano formaría, pues, una especie

de sistema solar, con Cristo en su centro; es lo que llamamos

el cuerpo místico de que Cristo es cabeza y cuyos miembros

somos nosotros los cristianos. Y así como el sol, con todo su

sistema planetario se halla ligado con un centro de gravitación

de orden superior, así también Cristo está unido hipostática-

mente con Dios y, con él y en é!, están unidos con Dios todos

los componentes de su cuerpo místico.

El sistema espiritual humano, no resume en sí todo el

Universo de los cielos. Sabemos por la revelación que alrededor

del mismo centro único gravitan las legiones de los espíritus

puros, en conjuntos perfectamente ordenados y jerárquicamente

dispuestos.

San Agustín confiesa su ignorancia respecto a este ordena-

miento, pero afirma: «Yo creo positivamente que (los ángeles)

difieren entre sí; pero en lo que difieren eso es lo que ignoro ».

Nos sentimos inclinados a sugerir que, existiendo entre los

mencionados conjuntos y dentro de ellos una disposición jerár-

quica, como, por ejemplo, la que describe el autor apócrifo del

tratado « De Coelesti Hierarchia », atribuido a S. Dionisio

Areopagita y con tan unánime aceptación acogido en la Iglesia,

bien puede ser que la distribución de los ángeles en tres Jerar-

quías, compuestas de tres Coros, constituya tres sistemas « cós-

micos » distintos, ligados con Dios separadamente, compren-
diendo el sistema de la primera Jerarquía a los Coros de Sera-

fines, Querubines y Tronos, el de la segunda a los de Domi-
naciones, Virtudes y Potestades, y el de la tercera a los de
Principados, Arcángeles y Angeles.

Un sistema aparte estaría constituido por las falanges de
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los ángeles caídos que, lógicamente, deben ocupar una esfera

propia y separada, con su propio centro de gravitación, pero

necesariamente ligado con Dios dentro del sistema universal,

para así estar mantenidos en el aislamiento, porque de otra ma-
nera, no hallándose confinados los espíritus malignos en algún

sitio cerrado, se hubiesen desparramado por todos los ámbitos

del reino de los cielos difundiendo la peste.

En una disertación como la presente sobre la mecánica del

cosmos celestial, parecería algo extraña la inclusión de las

nociones de carácter puramente imaginario y no oficializadas

dogmáticamente por la Iglesia; sin embargo, más adelante vere-

mos que las condiciones especiales en que funciona el sistema

espiritual humano son de tal índole que sólo puedan ser racio-

nalmente explicadas, si se admite la coexistencia simultánea

a sus dos lados de dos sistemas opuestos, del de la máxima
perfección y del de la máxima depravación.

En este caso la concepción energética de la constitución

del universo espiritual, coincide en un todo con los datos de la

revelación.

•

Volvamos ahora a la realidad terrena y tratemos de descu-

brir qué es lo que prácticamente nos ofrece la concepción del

universo espiritual para definir nuestra propia posición en él,

y encontrar la clave que nos ayude a resolver los innumerables

y angustiosos problemas de actualidad por cuya causa padece

la humanidad tan terribles males.

La vida del hombre es una continua actividad, y sus activi-

dad es el efecto final de la acción de las fuerzas motrices que

obran en él. Las hemos sintetizado bajo el nombre de la energía

afectiva; para San Agustín eran las pasionales, con el amor en

su fondo; correlacionándolas con la fuerza de la atracción

universal espiritual es obvio que no son más que un caso par-

ticular de ésta, así como la gravedad es un caso particular de

la gravitación universal.

« Pondus meum amor meus — mi peso es mi amor » ex-

clama el Santo. Pero el peso es el efecto de la gravitación de

los cuerpos hacia algún centro. ¿Hacia que centio gra%ita el

amor? El Santo explica que « todo amor o asciende o des-
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ciende », según los deseos que lo determinan; «los deseos bue-

nos nos levantan a Dios, los deseos malos nos precipitan al

abismo » 1!)
. De ello se deduce que el amor oscila entre dos

centros de gravitación, uno en el cielo, otro en el « abismo ».

¿Cómo comprenderlo?

En el momento de la creación del hombre el universo espi-

ritual estaba constituido por varios sistemas de atracción cuyos

centros gravitaban hacia el centro único —el de Dios. Entre

esos sistemas, que comprendían a los espíritus puros, hubo uno

compuesto de los ángeles rebeldes.

Dios al crear al hombre a su propia imagen y semejanza,

le asignó el sitio dentro de uno de los sistemas del primer

grupo. Pero luego, en castigo por su insubordinación, lo expulsó

de allí, y cayó el hombre dentro de la esfera de gravitación de

aquel otro sistema 20
.

En la nueva situación el « peso » de su alma lo mantenía

pegado al « mundo » de su destierro, sin la menor posibilidad

de librarse de su abrazo. Sin embargo, entre la multitud de

hombres que se abandonaron a la corrupción y, muy ufanos,

se conformaron con su suerte, no faltaban nunca algunos selec-

tos que ambulaban por este mundo como « peregrinos en la

tierra y que pertenecían a la ciudad de Dios, predestinados por

la gracia, elegidos por la gracia, por la gracia peregrinos aquí

bajo, y también por la gracia ciudadanos en lo alto » 21
.

A las almas selectas Dios las atraía hacia sí por la gracia

especial. Pero ¿qué se podía hacer con aquellas otras que,

cautivadas con el ejemplo de los selectos también aspiraban a la

ciudadanía celestial, sin tener para ello ningunos derechos, ni

disponer de medios?

Al decidir Dios la rehabilitación de los hombres, tuvo que

desechar la idea de rehabilitarlos a todos, ya que abundaban

entre los pocos buenos los muchos irreparablemente corrompi-

dos e irremediablemente perdidos. El procedimiento de selec-

S. Aug., In Psal. CXXIl, 1, PL., 37, p. 1629.

20 El Concilio de Trento, anatemiza al que no profesa que Adán, siendo
expulsado del paraíso « perdió la santidad y la justicia en las que había sido

establecido », y quedó entregado « a la muerte y con ella a la servidumbre bajo
la potestad de aquél, que tuvo desde entonces el imperio de la muerte, es decir

-el demonio. .

.

21 S. Aug., Civ. Dei, 1. XV, c. 1, PL. 41, p. 438.

5
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ción se imponía como el único aceptable. ¿Pero cómo aplicarlo,

viviendo mezclados en la ciudad terrena los buenos con los

malos?

Para separar de un montón de limalla la limadura de
hierro, lo más sencillo sería servirse para ello de un buen imán.

Algo parecido hizo Dios para entresacar de las muchedumbres
a los que lo quisiesen y lo mereciesen.

La obra de redención consistía en la creación de un nuevo
sistema de gravitación espiritual en la proximidad del de los

ángeles caídos, cuya acción habría de semejar a la de un in-

menso electroimán destinado a segregar en la masa humana
a los buenos de los malos y atraerlos a Dios.

Separó, pues, de sí mismo un nuevo centro de gravitación,

su Hijo. Y como se trataba de ligar con éste a las criaturas

que ya gravitaban hacia otro centro, forzosamente tuvo que

descender el Hijo a la esfera de gravitación de aquél y, habién-

dose hecho carne, tomar la naturaleza de las criaturas que se

proponía redimir, sin haberse despojado de su naturaleza divina

consubstancial con Dios, para servir así de puente de unión

entre el Padre y el linaje de los redimidos.

Desde este momento coexisten en el universo espiritual

dos esferas contiguas que no solamente se tocan, sino que se

penetran mutuamente en las periferias, en el sector, precisa-

mente, donde se desarrolla la vida terrena de los hombres,

creándose allí una zona mixta, zona de transición, que se en-

cuentra bajo la influencia simultánea de los dos centros de

atracción y en la que viven los hombres oscilando entre ambos,

atados a la tierra, pero atentos al llamado de Cristo y ansiosos

de repatriarse al reino de los cielos.

Es lo que enseña San Agustín, y nunca se cansa de repe-

tirlo en toda ocasión. Señala dos ciudades entre las que se re-

parten las preferencias de los hombres: la ciudad terrena y la

ciudad de Dios; y explica que siguiendo a una u otra de estas

preferencias el amor del hombre lo hunde en el pantano o lo

levanta en vuelo a las alturas.

« Todo amor sube o baja. El amor del bien nos eleva a

Dios, así como el amor del mal nos arrastra al abismo » 22
.

22 s. Aug., In Psal. CXXII, 1. PL., 37, p. 1629.
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« Estos dos amores... aparecieron primeramente entre los

ángeles, el uno entre los buenos y el otro entre los malos: de

allí las dos ciudades fundadas entre los hombres bajo el inefa-

ble y maravilloso gobierno de la Providencia que ordena y rige

la creación universal, las dos ciudades de las cuales una es de los

justos y otra de los malvados. Aquí-bajo ellas se hallan mezcla-

das a lo largo de los siglos hasta el juicio final, que las separará

para siempre. Entonces una quedará reunida a los ángeles bue-

nos y hallará en su Rey la vida eterna, otra quedará reunida

a los ángeles malos y precipitada con su rey en el fuego

eterno » 23
.

A través del hermetismo del peculiar lenguaje alegórico

del Santo percibimos claramente las ideas que acabamos de

exponer en un lenguaje más accesible para la mentalidad mo-
derna: la coexistencia de dos centros de atracción espiritual y de

una zona mixta, cuyo carácter precario señalan múltiples pasa-

jes de las sagradas escrituras; y desde el punto de vista «me-
cánico », que se nos permita emplear este término, parece de lo

más lógico que así sea, ya que la existencia en el orden univer-

sal de las zonas superpuestas, « mixtas », como dijimos, sólo

puede explicarse como un caso excepcional y transitorio, como
lo es la obra del Redentor, que al ser terminada forzosamente

tendrá que ser liquidada sin remanentes, para que vuelva a rei-

nar en el universo el orden « normal » y esta vez por toda la

eternidad.

Fig. 1. Dos esferas de atracción espiritual universal y entre ella la zona mixta.

Se comprenderá también que si está reservado para los

justos el cielo y para los condenados el infierno, ubicados am-
bos en sus respectivas esferas de gravitación, lógico será admitir,

para el tiempo de transición y en algún lugar de la zona mixta,

-3 S. Aug., De Genesi ad Litteram, 1. XI, c. XV (20), PL., 34, p. 437.
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la existencia del purgatorio, o sea de un establecimiento correc-

cional para las almas reformadas incompletamente.

El gráfico (Fig. 1), ilustra, en una transposición espacial, la

concepción del universo espiritual en la zona humana.

Las formas potenciales de la potestad natural

La concepción del universo espiritual y la de la atracción

espiritual en este universo tiene singular importancia para el

estudio de la naturaleza, del mecanismo y del funcionamiento

en el hombre de la potestad natural.

El término augustiniano « amor—peso del alma », equi-

vale al empleado por nosotros de « energía afectiva », y es, pre-

cisamente, ésta, como ya lo hemos explicado, la que pone en

movimiento las potencias pasivas, concebidas y elaboradas en

el hombre, y las « dinamiza », comunicándoles capacidad para

trasladarse en acto.

San Agustín se da cuenta cabal de lo que esta energía sig-

nifica para la vida no solamente carnal, sino también espiritual,

y, por lo tanto, del papel que en ella desempeña el amor, y
decir amor es lo mismo que sacar al tapete lo que entraña — las

pasiones.

Lo ve San Agustín con claridad prístina y en su polé-

mica con los estoicos, sostiene vigorosamente la tesis de la

necesidad y utilidad de las pasiones, como verdadero, poten-

tísimo y único motor del alma y, por medio de ella, de la vida.

Todo lo contrario enseñaban los estoicos, denunciando en

las pasiones la mayor plaga de la humanidad. En el alma del

perfecto, del « sabio », como decían, no cabe sitio para las pa-

siones, que sólo el necio se resigna a tolerar. Abstine et sustine,

era el lema que condensaba toda su sabiduría y cuya práctica les

facilitaba la extirpación radical de las pasiones, con lo que se

lograba el estado de impasibilidad, el supremo privilegio del

sabio y la meta de sus esfuerzos.

Es lo que rechaza con indignación San Agustín, y enérgi-

camente lo refuta, arguyéndolo de insensato, ilusorio y anti-

humano.
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Admite que la impasibilidad « si la hemos de entender por

vivir sin los afectos y las pasiones que se rebelan contra la ra-

zón y perturban el alma, sin duda que es buena ». Pero explica

en seguida lo vano de la pretensión de poder alcanzarla: «ya
que tampoco ésta se halla en la vida actual, porque no son de

cualesquiera, sino de los muy piadosos, justos y santos aquellas

palabras: «si dijéramos que no tenemos pecado, a nosotros mis-

nos nos engañamos, y no se halla verdad en nosotros (1 Juan,

1
, 8 ) »

Está bien si se trata de la insensibilidad a su propio dolor,

la que practicaron los estoicos y la elevaron al grado heroico.

Pero si la impasibilidad ha de originar la insensibilidad al do-

lor y a la miseria del prójimo, merece condenación categórica

y absoluta.

« Y si ha de decirse apatía o impasibilidad cuando el ánimo
totalmente carezca de afectos ¿quién no diría que esta insensi-

bilidad es peor que todos los vicios? » —exclama San Agustín 2S
.

La naturaleza humana está compuesta de tal manera que

no se puede librarla de lo que constituye su parte orgánica

—las pasiones. Todos padecemos « las embestidas de estos

perversos afectos como malignas enfermedades y turbaciones

del ánimo, y si hay quienes creen que puedan templar y mode-
rar semejantes movimientos, la arrogante impiedad los enso-

berbece de tal manera que por lo mismo es en ellos mayor la

vanidad, cuanto son menores los dolores. . . Y si algunos, con una

vanidad tanto más intensa cuanto más rara, han pretendido y
deseado que ningún afecto los eleve ni engrandezca, y que nin-

guno los abata y humille, más bien con ello han venido a perder

toda humanidad, que llegado a conseguir la verdadera tranqui-

lidad » 26
.

Poniendo al servicio de su oratoria todos los recursos de

su erudición y dialéctica defiende San Agustín, platicando sobre

las pasiones, lo valedero que se esconde debajo de sus rectas o

perversas vestiduras y que es para la vida del mundo su prin-

cipal palanca —el amor.

24 Civ. Dei XIV, 9, PL., 41, p. 415.

25 Ibid.

26 Civ. Dei, XIV, c. 9, PL. 41, p. 417.
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No hay buenas o malas pasiones, afirma, sólo hay buen o

mal amor; y en el amor no es mala o buena su naturaleza, sino

buena o mala dirección. El amor es una fuerza y como tal es uno
solo, y siendo así no puede ser ni bueno ni malo. Pero tiene dos

direcciones: una hacia el bien, otra hacia el mal, y conforme a

la que tome, los efectos de su acción serán buenos o malos. La
dirección la recibe de la voluntad, y es ésta la responsable por

sus actos, en las que se manifiesta como buen o mal amor, y,

por ende, buenas o malas pasiones.

Así que en el amor, y, por consiguiente, en las pasiones, la

causa del mal reside en la voluntad, siendo la maldad de las

pasiones su ineludible efecto; no puede, pues, haber buenas o

malas pasiones, sino buenas o malas voluntades.

En consecuencia, sería ilógico y necio, tomando por causa

el efecto, pretender perfeccionar al hombre extirpando de él

las pasiones sin discriminación de calidad, sean cuales fueren

buenas o malas, para librarlo de estas últimas, cuando lo único

racional y procedente habrá sido expurgar su alma de las ma-

las voluntades, con lo que automáticamente dejarán de corrom-

perse sus pasiones y su amor, tornándose buenas.

Despojarse de las pasiones es despojarse del amor y des-

pojarse del amor es desengancharse voluntariamente de la loco-

motora que pone en movimiento la vida entera; este sería un

caso absurdo de parálisis.

« ¿Se habría dicho, acaso: no amad nada? Nunca. Si nada

amáis, sois unos holgazanes, aletargados abominables y misera-

bles » 27
. Porque « no es otra cosa sino el amor el que nos esti-

mula y mueve hasta para perpetrar el mal. ¿Se hallaría un

amor estéril, sin acción? Los crímenes, los adulterios, los homi-

cidios, los delitos, ¿acaso no son obra del amor? » 28
.

La fuerza de la vida está en el amor; no es cuestión de

renunciar a la fuerza, sino de enderezarla haciendo buen uso

de ella.

« Purifica, pues, tu amor: haz correr a la huerta el agua

que dejas correr a la cloaca. . . » 20
. Hay una riqueza latente en

2T s. Aug., In Psal. XXXI (5), PL., 36, p. 260.
28 Ibid.
2» Ibid.
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el amor; es de virtuosos y justos el saber aprovecharla. Exhorta,

pues, ef Santo: «Amad, pero ved lo que habéis de amar» 30
.

La buena voluntad trueca las malas pasiones en bue-

ñas, y por lo mismo el mal amor en bueno. El problema está

en el conocimiento de cómo hacerlo.

Si el amor es el motor de la vida humana, la potestad natu-

ral es la máquina que por él se mueve. Los actos del hombre
son el resultado del trabajo de esta máquina. La máquina pro-

duce cosas buenas y cosas malas, cosas útiles y cosas dañinas;

estas cualidades de las cosas no dependen del motor, porque al

motor sólo le toca el mover la máquina; tampoco de la má-

quina, porque la máquina sólo elabora lo que se propone hacer

en ella el artesano, estando éste limitado en sus propósitos por

lo que le ofrece la materia prima. Así, pues, la producción de la

máquina depende, en primer lugar, de la clase de la materia

prima, y luego de la maestría del artesano. La materia prima

son las ideas-impulsos; el artesano —la voluntad.

En principio, es de exclusiva incumbencia de la voluntad

el manejo de la potestad natural. Pero prácticamente hablando,

la voluntad es el artesano que aun pudiendo seleccionar la ma-
teria que trabaja es impotente para cambiar su calidad, por lo

cual no puede producir nada mejor de lo que le permitan sus

medios, o sea las ideas-impulsos.

De modo que la voluntad no fabrica casi nada en el taller

mental, ya que las ideas-potencias se forman por sí solas

;

el papel de la voluntad se reduce en este caso a ejercer cierta

influencia en esa fabricación y a disponer del producto listo

para la salida, dejando paso franco o negándolo a tal o cual idea

-impulso. En otras palabras, la potestad natural depende en

su ejercicio y sus actos tanto de la voluntad, como de la calidad

de las ideas-impulsos.

Analicemos, pues, la función de la primera y la parte que
desempeñan las segundas, empezando por estas últimas.

La idea-impulso es, como dijimos, el compuesto: «idea-

potencia » X « infusión afectiva » ;
su calidad la determina la

so ibid.
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primera, ya que la infusión afectiva, como tal y por sí sola,

carece de dirección y expresión propia.

No podemos imaginarnos el amor, expresado en cualquier

grado de la escala de las pasiones, sin un objeto bien definido,

ni un bien definido deseo. Se ama o se odia a alguien o algo, y
al objeto individualizado de este amor u odio se desea aplicar

tal o cual acción perfectamente especificada. Y recién cuan-

do esté formada de esta manera la pareja « objeto X deseo

»

absorbe ella la infusión de la energía afectiva, y entonces apa-

recerá como el deseo activo ya no es deseo, sino su carga afecti-

va, a la que se llamará, según el caso, tal o cual pasión, emoción,

sentimiento, etc.

En resumidas cuentas la calidad de la idea-impulso y,

por consiguiente, la calidad del acto en que se manifiesta la

función de la potestad natural, queda fijada por la calidad de

la idea-potencia y en ésta por la correlación entre la calidad

del objeto y la del deseo lo que es lógico y natural, ya que para

calificar una acción de buena, debe corresponder al buen objeto

buen deseo y a mal objeto mal deseo; lo contrario será carac-

terístico para una acción mala.

Parecería, pues, que el proceso de la formación de la idea

-impulso es pura y exclusivamente intelectivo: diríase que

basta idear las mencionadas parejas mentales, trabando objeto

con deseo, para que se llene de energía afectiva el receptáculo

así formado, creando automáticamente la idea-impulso.

Por cierto, las ideas-potencias, una vez formadas, absorben

espontáneamente la infusión de la energía afectiva. Pero no to-

das ellas se caracterizan por la misma capacidad de absorción,

que varía en razón directa de la vivacidad del « deseo » en la

correspondiente pareja mental (idea«potencia). En torno de

unos « objetos » gira un enjambre de « deseos », mientras otros

languidecen solitarios y estériles. Los primeros forman ideas-

potencias, vivaces, absorbentes, capaces de embeber gran volu-

men de la energía afectiva, y las formadas por los segundos,

parecen encogidas y secas, impermeables a la penetración de

la misma.

Resulta, pues, evidente que la calidad de las ideas-po-

tencias depende directamente de su capacidad de absorción,

porque esta capacidad decide de la infusión de la energía afee-
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tíva en ellas; las que la reciben — vivirán y las que carecen de

ella fatalmente habrán de desvanecerse.

¿A qué factores obedece la existencia en las ideas-po-

tencias de la capacidad referida y su graduación?

En primer término a un factor de orden imaginativo: el

« objeto » de la idea-potencia debe ser no sólo perfectamente

individualizado, sino que además, y esto es lo esencial, su repre-

sentación debe ser real y viva en la imaginación, trátese de lo

que se tratare, de las cosas de po rsí reales que tienen verdade-

ramente existencia efectiva, sea la material o la conceptual, o

bien las cosas de índole espiritual o abstracta.

El objeto debe alcanzar en la representación imaginaria

toda la plasticidad que requiere el realismo, y en cuanto a los

conceptos generales deben ser reducidos a la realidad, o sea

ubicados en el tiempo y espacio. Y es de lo más natural y expli-

cable: la potestad natural traslada en acto las ideas-poten-

cias, y, por consiguiente, la potencia de la que viene el acto debe

ser tan real en la imaginación como lo será en la vida física

una vez trasladada en acto.

Pero lo que a primera vista parece fácil y sencillo, consti-

tuye una operación mental muy complicada y difícil de seguir

porque el sentido de la realidad carece de criterio apreciativo

uniforme, cambiando no solamente de hombre a hombre, sino

también en el mismo hombre, de acuerdo con las circunstancias

que determinan sus actitudes.

Lo que a uno se le antoja muy próximo y muy real, a otro

le parece pura ilusión; y aún lo que yo mismo hoy aprecio como
cosa prácticamente concreta, mañana, con la misma sensatez de

juicio, puedo despojar de todo vestigio de realismo.

Generalmente estimamos real tan sólo el tiempo presente, y
sólo en las circunstancias especiales cambiamos el parecer, tras-

ladando esta calidad en el pasado y futuro y quitándola al pre-

sente. Sacar las lecciones del pasado, para estructurar en ellas

el futuro, significa aprovechar bien las enseñanzas de la « ma-
estra vitae », que es, según Cicerón, la historia. Pero, ¿cuántos

saben hacerlo?, para la inmensa mayoría de las gentes que se

consideran juiciosas, el realismo de la hora presente borra por

completo el realismo de las advertencias que a un futuro muy
próximo formula un pasado de fecha fresca. Ya Polibio se lamen-

taba: «aunque diariamente somos engañados por unos mismos
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artificios y por unas mismas personas, no por eso desistimos de

nuestra imprudencia. Ya hemos visto frecuentemente ejercer a

muchos esta especie de doblez, pero sin llegar nosotros a ser más
cautos ».

El realismo en las estructuras mentales del tiempo y del

espacio, y en este caso hacemos notar que no las estructuras , sino

su realismo, es esencial para el proceso de la formación de las

ideas-potencias, pero el estudio de este problema debasa los mar-

cos de la presente disertación que se limita a la determinación

de la naturaleza de la potestad natural, en otras palabras, de las

fuerzas que la muevan.

Dejando constancia de ello dedicaremos algunas conside-

raciones al realismo imaginativo de las ideas-compuestas y
abstractas.

Patria, Dios, son conceptos integrados de un sinnúmero de

componentes reales, siendo la estructura imaginaria de ellos

mismos perfectamente irreal. Amar a la Patria y a Dios es

construir ideas-potencias con esos componentes, reduciendo así

a la realidad conceptos compuestos; sólo en este caso el amor
a la Patria y a Dios será real y efectivo.

En esto se expresa cabalmente el realismo de la doctrina

cristiana, que con sorprendente certeza sabe reducir a la rea-

lidad los dogmas y los misterios de la religión. Amar a Dios

tiene su interpretación real en las obligaciones bien definidas

que cumple el cristiano.

San Juan Crisóstomo enseña, que amar a Cristo es amar
a todos los pobres y miserables que encontramos en nuestro

camino, recordando las palabras del Maestro: «todo lo que

hicisteis con alguno de estos mis más pequeños hermanos, con-

migo lo hicisteis » (Math., XXV, 40). El amor a los pobres y

la limosna es el punto central de sus prédicas; y en esto estriba

la realidad actual y perceptiva de Cristo, que no es, para la ima-

ginación, un símbolo abstracto, irreal, sino persona real, mística-

mente presente en los pobres, que no solamente son miembros

de su cuerpo místico, son mucho más, son Cristo mismo; exhor-

ta, pues, el Santo: «no abandonemos a Cristo en su adversi-

dad » 31
.

31 In Mt. Hom. LXXXVIII, PG., 58, p. 778. Son innumerables los pasa-

jes de las homilías del Sonto que tratan sobre la limosna, y el amor a los

pobres, considerados como la imagen real de Cristo.
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Este es un ejemplo, que explica en forma clara y admira-

ble la operación de la reducción a la realidad de los conceptos

abstractos, destinados a ser dinamizados en las ideas-potencias.

Estamos, pues, en que el realismo de las correspondientes

representaciones condiciona la formación de las ideas-poten-

cias
; con ello todavía no queda agotado el tema, ya que se nos

plantea en seguida un nuevo interrogante: comprendemos que
la capacidad de absorción de la idea-potencia esté condicionado

por el realismo imaginativo del objeto. Pero ¿cómo explicarnos,

que entre dos objetos igualmente reales, si son de calidad moral
contraria, sólo uno de ellos, sea bueno o malo, podrá conseguir

esta capacidad?

Las ideas-impulsos contrarias pueden alternarse, pero no

coexistir simultáneamente. A una misma cosa o persona puedo

amar u odiar, pero nunca a un mismo tiempo. ¿A qué obedece,

entonces, el hecho de que un pecador puede de repente volver al

camino de la virtud y un virtuoso descaminarse en la corrup-

ción y el pecado? En otros términos, ¿a qué se debe que pueda

producirse en el alma el cambio de rumbo de las corrientes afec-

tivas, en razón de las variaciones de la capacidad de absorción

de las ideas-potencias, perdiéndola unas y, en compensación,

adquiriéndola las contrarias?

Los psicólogos atribuirán el fenómeno a las disposiciones

naturales del sujeto, al atavismo, a la influencia del ambiente,

el estado de ánimo y cosas por el estilo, acudiendo al infalible

tópico del instinto cuando fallan los demás recursos.

Pero es la manera usual de eludir la respuesta a una pre-

gunta a que no se sabe cómo contestar. Aquí la investigación

psicológica tropieza con un obstáculo insalvable para ella.

•

La psicología moderna sabe sobre el alma humana muchas
cosas, pero no es menos lo que ignora. Sus investigaciones expe-

rimentales, científicamente ciertas, no penetran, y no pueden
penetrar, más allá de lo funcionalmente humano, de lo que se

halla ubicado dentro del radio de acción de los respectivos

órganos psíquicos.

La función de estos órganos, siguiendo el desarrollo de sus

procesos paso a paso desde sus primeras manifestaciones exter-



76 Ing. Estanislao Odyniec

ñas para adentro, sólo es controlable hasta un punto muerto en

que se topa en una incógnita. Todo lo que se observa y estudia

hasta este momento final es el patrimonio indiscutido de la psico-

logía; todo lo que se extiende desde este momento final por los

espacios tenebrosos de la incógnita es el terreno de exploración

para la especulación filosófica y teológica. En este punto fron-

terizo en que terminan los dominios de la ciencia, se encuentra

el problema de las condiciones que deciden de la calidad de las

ideas-potencias, y con ello de la calidad del amor o de las pa-

siones que las mueven.

Dejemos por el momento la cuestión de los apetitos vegetales

y fijémonos en los movimientos del alma puramente pasionales,

que van en más o en menos de las necesidades naturales del

hombre.

Este problema involucra el de la noción del mal y del bien.

Para la moral laica es un asunto filosófico, para la moral religio-

sa, un —asunto teológico. Pero hay en el problema algo más que

la cuestión de la distinción teórica entre el mal y el bien, y es

la de la vitalización afectiva de estos conceptos, de la adaptación

práctica de sus normas en la vida del individuo y de la comu-
nidad humana.

No nos interesa en el presente estudio la faz filosófico- y
teológico-moral del problema, nos detendremos sobre su aspec-

to natural psicológico, tratando de penetrar en la señalada in-

cógnita por la portezuela filosófico-teológica, no para descubrir

el origen del concepto del bien y del mal, sino para comprender
cómo se forman en el hombre las ideas-potencias cuyas caracte-

rísticas concuerdan con estas nociones.

Con lo que ya se ha dicho, sabemos que la llamada energía

afectiva no es otra cosa sino un caso particular de la fuerza de

la atracción universal espiritual, manifestándose en esta última

el fenómeno de la atracción mutua de los elementos espirituales.

El fenómeno de la atracción mutua se expresa en una ac-

ción doble: cada uno de los elementos en juego no solamente

se siente exteriormente atraído por otro, a un mismo tiempo

se siente interiormente impulsado hacia el mismo. La atracción

fluye a él desde fuera, los impulsos se engendran adentro; las

energías afectivas serán, pues, estos impulsos interiores, sus-

citados por los estímulos venidos desde el exterior.
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Esta distinción nos permite percibir en el fenómeno de la

atracción mutua la acción del estímulo y la reacción del im-

pulso, así como también apreciar el valor correlativo de cada

uno.

No cabe duda de que el estímulo al penetrar en el alma

desde el exterior, ha de localizar su acción en la idea-im-

pulso o, hablando con más precisión, en la idea-potencia.

Y, justamente, es a esta acción a la que podemos atribuir

la facultad de vivificarla, de ponerla en movimiento, de crear

con ello en la idea-potencia la capacidad de absorción que

haga posible su « dinamización » por medio de la infusión de

una carga afectiva.

La calidad de las ideas-impulsos se determina por la de las

ideas-potencias, que pueden ser buenas o malas y conforme a

ello serán buenas o malas las primeras. El estímulo provenien-

te de Dios pondrá en movimiento las ideas-potencias buenas, el

otro las malas.

El efecto de la acción del estímulo en la idea-potencia será

siempre el mismo, de dondequiera que viniere, de uno o de otro

centro espiritual, del de los ángeles caídos o del celestial.

Llegamos así a establecer que en la atracción mutua entre

el hombre y cada uno de los centros opuestos de gravitación

espiritual obran dos pares de fuerzas, compuesto cada par del

estímulo y del impulso. Trataremos ahora de definir las formas

bajo las cuales aparecen el estímulo y el impulso en ambos casos.

Los impulsos son la energía efectiva, es el amor; los estí-

mulos provocan su penetración en las ideas-potencias buenas

o malas, y de acuerdo con ello el amor se definirá como bueno

o malo. Abreviando diremos, que el estímulo proveniente de

Dios da origen al buen amor, y el otro al malo. Siguiendo a San
Agustín llamaremos el amor recto—delectación o caridad y el

amor depravado concupiscencia o carnalidad 32
.

Así, pues, la concupiscencia será lo contrario de la caridad,

y si definimos esta última como la fuerza de atracción a Dios,

se definirá la primera como la de la atracción al « diablo », y en

consecuencia en esta tendrán su denominador común las malas

pasiones, y todas las buenas se reducirán a la otra.

32 Civ. Deí, 1. V, c. IX (4), PL., 41, p. 151.
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Pasemos ahora a determinar los estímulos que son el efec-

to de las fuerzas que fluyen al hombre desde cada uno de los

centros de gravitación espiritual. Indudablemente la provenien-

te de Dios será la gracia. ¿Cuál será la otra? Se nos ocurre

darle a esta el nombre de la libido, empleando el término

muy frecuente en San Agustín 33
y difundido modernamente

por Freud 34
.

De este modo los dos pares de las fuerzas de atracción mutua
entre el hombre y los centros de gravitación espiritual serán

los siguientes: entre Dios y el hombre, la gracia (el estímulo) y
la caridad (el impulso), y entre el hombre y el «diablo», la li-

bido (el estímulo) y la concupiscencia (el impulso). De estas

fuerzas la libido es lo contrario de la gracia, y la concupiscencia

lo contrario de la caridad.

La correlación entre la voluntad y la potestad natural

Hemos establecido que la capacidad de absorción de la ener-

gía afectiva en las ideas-potencias es el efecto de la acción esti-

mulante de las corrientes de la gracia o de la libido.

Cabe preguntarnos ahora en qué medida depende el ejercicio

de la potestad natural de esta acción, porque aparentemente es

ella la que parece dirigir toda la actividad del hombre, con pres-

cindencia del libre albedrío y reduciendo a la nada la interven-

ción de la voluntad.

33 San Agustín emplea el término de libido en varias acepciones, lo que
él mismo explica: «libido... un vocablo general para designar todos los ape-

titos. Porque aun la ira, dijeron los antiguos (Cicerón, Tuse. 111, 5) que no ern

otra cosa que libido, o un apetito de venganza ». Enumera luego algunas de las

formas particulares de la libido, como apetito de poseer (avaricia), el de vencer
(pertinacia), el de gloria (jactancia), y aún el apetito del dominio y señorío

« que es muy poderoso y señor absoluto de los corazones y almas de los tiranos s>.

(Civ. Dei, 1. XIV, c. 15, PL., 41, p. 424).
34 El término freudiano concuerda con el de la primera acepción del augus-

tiniano, pero tomado en su extrema amplitud, ya que para Freud la libido es el

instinto sexual que constituye (directa, indirect? o veladamente) la fuerza motriz

de toda la actividad psíquica del hombre.
C. G. Jung confiere al mismo término un sentido menos especifico, acer-

cándose al de la segunda acepción del de San Agustín, negando o la libido natu-

raleza exclusivamente sexual, pero viendo en ella el impulso instintivo de todas

las facultades psíquicas. Nos adherimos a la definición de Jung, con la correc-

ción de la expresión impulso instintivo y con la restricción de la extensión

del término, aplicándolo únicamente a los impulsos nceptados por la mala vo-

luntad y promovidos por el mal amor.
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Conoceremos el verdadero alcance de la acción de las co-

rrientes mencionadas, al estudiar el desarrollo de los procesos

voluntarios. Si se los analiza más detenidamente, no será difícil

descubrir, que ya en el proceso de la formación de la idea-impul-

so se manifiesta una acción antecedente de la voluntad, lo que

nos obliga a dedicar cierta atención a la correlación íntima que

indudablemente existe entre las formas potenciales de la potestad

y los movimientos voluntarios.

Los psicólogos nos han acostumbrado a considerar que la

voluntad se manifiesta en una sola acción voluntaria para cada

determinado objeto, componiéndose esta acción de tres partes

(operaciones) principales: deliberación, resolución y ejecución,

de los cuales las dos primeras determinan la función directiva

de la voluntad y la tercera su función ejecutiva.

No negamos que estas son las sucesivas etapas de la acción

voluntaria en general; pero sucede muy a menudo que entre to-

mar una resolución y ejecutarla transcurra un período de tiem-

po a veces sumamente largo, y entonces cuando, en fin, llegue

el momento de llevar a la práctica una resolución ya anterior-

mente tomada, la voluntad vuelve a repetir la operación de con-

trol en toda su extensión, como si fuera un acto voluntario com-
pletamente nuevo, ya que, en estos casos, se pierde por entero

toda noción del acto análogo ya verificado en el pasado más o

menos lejano.

Vemos, pues, que en un mismo caso se produce la interven-

ción de la voluntad dos veces, con un intervalo de duración va-

riable. Convengamos en llamar la voluntad que promueve la

primera acción voluntaria, la voluntad antecedente y la que pro-

mueve la segunda, la voluntad operante.

Es evidente que la acción voluntaria de la voluntad antece-

dente siempre será incompleta y sólo abarcando la operación

deliberativa y resolutiva de la misma, la que, por otra parte se

encuentra incluida en el proceso de la formación de las ideas-

impulsos. Efectivamente, la integración de la consabida pareja

mental « objeto-deseo » comprende implícitamente un acto vo-

luntario, compuesto de esas dos operaciones, y la resolución que

lo concluye debe forzosamente coincidir con la acción del estí-

mulo a raíz del cual la idea-potencia adquiere la capacidad de

absorción de la energía afectiva cuya infusión recibe en este mis-

mo instante.
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En el ejemplo ya citado arriba cuando me digo: voy a po-

nerme yo este traje y ahora mismo, tomo una resolución mental,

después de haber elegido el objeto y el momeno de realización

del deseo; éste será un acto de la voluntad antecedente. Si el

traje lo tengo al alcance de mi mano, no se ofrece ningún im-

pedimento para que mi deseo pueda ser cumplido inmediatamen-

te, y entonces la ejecución de la resolución tomada, o sea el

último eslabón de la acción voluntaria, el que corresponde a la

voluntad operante, seguirá a los dos primeros en una continuidad

perfecta.

Pero un asunto sencillo y tan común puede complicarse;

supongamos que el traje no se halla donde yo creía debiera ha-

llarse; o que no es de mi propiedad y no dispongo de los me-
dios para adquirirlo, ya que es muy costoso y bien guardado, y
que para comprarlo tengo que procurarme mucho dinero; su-

pongamos que en el Ínterin se me presenta una oportunidad de

conseguirlo en forma fácil pero muy arriesgada; en fin, con

cierta dosis de fantasía novelesca podemos imaginarnos mil situa-

ciones que de un acto inofensivo en sí conduzcan a su protago-

nista a los más imprevisibles y trágicos desenlaces.

Puede suceder todo ésto, porque la idea-impulso al no haber

pasado al acto, no se deshace, si su carga afectiva sea lo suficien-

temente grande; todo lo contrario, este será el momento desde

el cual hará sentir todo el empuje de su fuerza, y si no dismi-

nuyere la afluencia de la corriente afectiva en la idea-impulso,

ésta no tardará de convertirse en una olla hirviente de las

pasiones.

Pero no nos olvidemos que en esta olla se están cocinando

los elementos pasionales mezclados con los voluntarios, y que,

por consiguiente, la idea-impulso no es un producto potencial sólo

de la potestad natural, sino que lo es también de la voluntad, de

esa que distinguimos con el nombre de la voluntad antecedente.

Se presenta, pues, la idea-impulso como un ente mental orgáni-

camente unido, de lo cual deducimos que entre la voluntad y

la potestad debe de existir un enlace mucho más íntimo de lo que

se supone. Será lógico preguntarnos ¿cuál es entonces la natu-

raleza de la voluntad y si será verdaderamente cierto que se di-

fiere de la potestad?
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El elemento potencial activo de la potestad natural es la idea-

impulso. Ya hemos explicado que la idea-impulso se forma de

la idea-potencia en el momento de adquirir ésta la capacidad de

absorción de la energía afectiva y de recibir la infusión de su car-

ga, y que la capacidad de absorción es el efecto de la acción

estimulante de la gracia o de la libido. Luego hemos explicado

que esta acción coincide con la conclusión de la acción volun-

taria en el momento de resolución. Tratemos ahora de explicar-

nos en qué circunstancias y cómo se produce esta coincidencia.

Tenemos a la vista dos actos: el estímulo y la resolución;

¿cuál es el orden de sucesión entre ellos? ¿Sería la resolución

la causa o el efecto del estímulo?

La contestación no ofrece dificultad. Nuestra alma es un

punto del Universo espiritual que gravita hacia alguna parte;

sabemos que su « peso » la inclina a uno de los dos centros de

gravitación, y que en esta inclinación se expresa uno de los dos

amores que describe San Agustín: «el uno santo; y el otro im-

puro; el uno de caridad, el otro de egoísmo. .
. ;

el uno cariñoso

deseando a su prójimo lo que desea a sí-mismo, el otro envidioso,

empeñado en dominar a su prójimo; en fin, el uno gobernan-

do al prójimo por el bien de éste, el otro sólo teniendo en vista

su propio bien » 35
.

La potestad natural está movida por uno de estos dos amores

y depende de nosotros mismos, de nuestro libre albedrío, cuya

elección hará marchar la máquina de nuestra propia potestad

natural.

La gravitación espiritual del hombre está naturalmente orien-

tada, a causa del pecado original, hacia el centro de los ángeles

caídos. Pero por obra de la redención y mediante el influjo de la

gracia el hombre tiene plena libertad para salir de esta esfera de

gravitación, orientándose hacia el centro opuesto, el de Dios en

Cristo, dando rumbo nuevo a su amor 36
.

Así pues, el hombre, puede responder al llamamiento di-

vino, o no hacerle caso; al proceder de uno de dos modos coloca-

33 De Genesi ad Litteram, 1. XI, c. XV (20), PL., 34, p. 437.

36 Es lo que expresa el Santo en estas palabras: «Es imposible ir adonde
uno está llamado sin abandonar el lugar en que se halla. Así estamos llamados
para recobrar nuestra naturaleza perfecta, tal como la ha creado Dios antes de
la caída, y para separarnos de ésta que hemos merecido por el pecado ». De Vera
Relis., c. XLVl, (88), PL., 34, p. 162.

6
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rá su potestad natural en la atmósfera de uno de los dos amores,

y éste será el punto inicial de la acción voluntaria, transcurrien-

do todo su proceso posterior en esta atmósfera.

Cuando, pues, en el proceso de la formación de la idea-

potencia llegue la acción voluntaria a su punto culminante, al de

la resolución, ésta será provocada por la incitación de la gracia o

de la libido, como el efecto natural del correspondiente estímulo.

Con razón dirá San Agustín: « Initium bonae voluntatis donum
gratiae » 37

. Y se comprenderá también por qué este don de la

gracia es absolutamente gratuito: sencillamente porque no viene

a consecuencia de las buenas acciones sino como el estímulo

para éstas, como invitación a cumplirlas y no como recompensa

por las ya cumplidas.

Todo depende, pues, de la atmósfera espiritual creada en el

alma por uno de los dos amores. ¿Qué significa esta expresión

metafórica aplicada a un fenómeno psíquico?

La gracia o la libido penetrando en el alma la iluminan, pero

no como la luz solar que proyecta claridad por igual sobre todos

los objetos que toquen sus rayos, sino como la luz invisible de

aquellos rayos (ultravioletas) que provocan la fluorescencia sólo

en ciertos cuerpos. Así también la gracia o la libido, hacen bri-

llar en el alma sólo un definido grupo de las ideas, permanecien-

do otras en la penumbra; bajo el estímulo de la gracia se pro-

duce la « fluorescencia » de todo lo espiritual, bajo el de la libido

de todo lo carnal.

Guando la gracia o la libido iluminan el camino del proceso

voluntario, prestan el mayor fulgor a la idea-potencia que tenga

bajo su acción la mayor capacidad de « fluorescencia », y enton-

ces esta idea, ora espiritual, ora carnal, provocará la resolución

de la voluntad y seguidamente recibirá la infusión de la energía

afectiva, convirtiéndose en la idea-impulso.

Luego irán sucediéndose el estímulo de la gracia y el im-

pulso de la energía afectiva, aumentando continuamente, bajo los

aguijones de la primera el volumen de ésta, como la bola de

nieve. Diremos entonces que cuanto mayor es la gracia mayor

la caridad, y recíprocamente cuanto mayor la caridad mayor

37 Contra duas epíst. Pelag., 1. I, c. XIX (37), PL., 44, p. 567.
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también la gracia. Vemos en ello una sorprendente analogía con

la ley de Newton: en razón directa del aumento de la masa acu-

mulada del amor crece la fuerza de gravitación espiritual y dis-

minuye en razón inversa la distancia entre el alma y los res-

pectivos centros de gravitación. De acuerdo, pues, con el mayor

o menor « peso » de nuestro amor acumulado por la gracia o la

libido nos situamos respectivamente más cerca o más lejos de

Dios o del « diablo ».

La atmósfera de la libido es natural en el hombre; la de la

gracia debe ser creada con su cooperación. La Iglesia, desde las

páginas de los Evangelios y por boca de sus Santos Padres y
Doctores, enseña cómo lograrlo: adhiriéndose a Cristo en su

cuerpo místico, para lo cual se necesitan cuatro requisitos ele-

mentales: el bautismo, la fe, la caridad y las buenas obras; todo

lo cual significa que para poder entrar en la esfera de gravitación

de Cristo y mantenernos en ella, es indispensable abrir en el

alma la entrada al flujo de la gracia (el bautismo), crear las

ideas-potencias sobre la relación nuestra con Dios (la fe), car-

garlas con la infusión de la energía afectiva (la caridad) y ejer-

cer nuestra potestad natural dirigida por la buena voluntad,

trasladando sus potencias en actos (las buenas obras).

¿Cuándo la voluntad se hace buena? Cuando obra bajo el

estímulo de la gracia en sus resoluciones, deseosa de confor-

marlas con la voluntad de Dios. « ¿Cuáles son los corazones

rectos?; pregunta el Santo y contesta: los que quieren lo que

Dios quiere » 38
. Y ya que la buena voluntad dirige el amor hacia

la santidad convirtiéndolo en la caridad, concluye, pues, el Santo

que « la buena voluntad no es otra cosa sino la caridad » 89 y
su magnitud es en ambas proporcional, siendo mayor la volun-

tad donde es mayor la caridad 40
.

Y es evidente que la ausencia de la buena voluntad, irreme-

diablemente precipita el alma en la esfera de gravitación del

otro centro, en cuyo caso a esta falta de acción regeneradora se

le da el nombre de mala voluntad. Exactamente así la compren-
de San Agustín: « Que nadie busque en la mala voluntad una
causa eficiente. Esta causa no es positiva, eficiente, sino negativa,

38 In Psal. XCIIÍ, 18, PL.. 37, p. 1206.
33 De Grada Chrisd, 1. I, c. XXI (22), PL., 44, p. 371.
40 De Grada et Libero Arbitrio, c. XVII (33), PL., 44, p. 901.
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deficiente, porque la mala voluntad no es una acción sino defecto

de una acción » 41
.

Las ideas-impulsos formadas de este modo, como se ve, ya

llevan en sí la expresión de la voluntad (de la antecedente en

este caso)
;
son ellas lo que San Agustín denomina voluntades,

que no es la misma cosa que el plural del mismo vocablo en el

sentido que acabamos de exponer.

Lo explica claramente el Santo: «se dicen voluntades las

de los ángeles, ya sean de los buenos, que llamamos ángeles de

Dios, ya de los malos, a quienes denominamos ángeles del dia-

blo y también Demonios » 42
. Afirma, pues, categóricamente

que las malas voluntades no provienen de Dios, y que son de Dios

sólo las buenas voluntades lo que nunca deja de poner de mani-

fiesto. Resalta, pues, con claridad que las llamadas « malas

voluntades » son ideas-impulsos estimuladas por la gravita-

ción de la esfera de los ángeles caídos y las « buenas volunta-

des » por la de la esfera celestial.

9

Una vez formadas y puestas en movimiento, las ideas-im-

pulsos tienden naturalmente a trasladarse en actos, presionando

la voluntad a fin de conseguir para ello su sanción ejecutiva.

Volverá, pues, nuevamente a desarrollarse una acción volunta-

ria, operante ahora, idéntica a la anterior (la de la voluntad an-

tecedente), y así como antes también en el caso presente su re-

solución quedará determinada por la clase del amor que la

moviere y, por consiguiente, del correspondiente estímulo.

Si la voluntad es mala, el amor será malo, y el estímulo

fluirá de la libido, provocándola a soltar las amarras de las

malas ideas-impulsos. Pero si la voluntad es buena, el amor será

bueno y el estímulo, proveniendo de la gracia, la inducirá a

cerrar la salida a las ideas-impulsos malas.

En este caso pugnarán en el alma dos voluntades opuestas:

la antecedente expresada en las ideas-impulsos, y la operante

decidida a sujetarlas. Es la lucha que refiere San Agustín en sus

Confesiones : «De este modo dos voluntades mías, una vieja y

41 Civ. De¡, c. XII, 7, PL., 41, p. 355. He aquí el origen de la famosa má-
xima escolástica: Maltim causam habet non cjicientem sed deficicntem.

42 Civ. Dei., 1. V, c. IX (4), PL., 41, p. 151.
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otra nueva, una carnal y otra espiritual, luchaban entre sí, y
esta lucha me desgarraba el alma »'13

.

Y esta es la situación que hace del hombre un juguete de sus

pasiones. Las ideas-impulsos, acumulándose en él sin tener sa-

lida, ejercerán tal presión sobre la voluntad operante, que ésta,

tarde o temprano, tendrá que, fatalmente, ceder ante su empu-

je, por más recta que sea su intención, si no será sostenida por

el auxilio de la gracia contra los embates de la libido.

Los gnósticos y los estoicos dirán entonces que la fuerza del

mal es invencible para el hombre, y crearán la doctrina del prin-

cipio dual en la moral.

Los estoicos atribuirán el origen del mal a las pasiones, bus-

cando perfección en la extirpación de éstas en el vano afán de

llegar al estado de impasibilidad. En otras palabras tratarán de

impedir que en ellos las ideas-potencias se conviertan en las

ideas-impulsos; con lo que lograrán librar su moral de los in-

convenientes que traen las malas pasiones, pero perderán toda

la fuerza motriz que proporcionan las buenas.

Lutero, declarando la impotencia del alma ante el ataque de

las malas pasiones (las ideas-impulsos), dudará de la existencia

del libre albedrío y proclamará su doctrina de siervo-albedrío,

afirmando que son inútiles para la salvación del alma, las buenas

obras, bastando para ello el sólo « manto de la fe ». Con eso que-

rrá decir que por indomables deben ser toleradas las ideas-im-

pulsos malas (el siervo-albedrío), por inseguras desestimadas las

buenas (la inutilidad de las buenas obras), y, en fin, que el único

medio para la salvación está en el cuidado de la formación de

las buenas ideas-potencias (la fe sin el ejercicio de la caridad).

Todos estos desvarios tienen por lo menos la ventaja de no

apartarse de la lógica, aun partiendo de las falsas premisas.

Pero la llamada moral laica no puede aducir en su favor ni

esta atenuante. Imitando a los estoicos, pretende asentar la moral

e nía razón y el buen juicio, poniendo las pasiones al marge nde
sus especulaciones. Sin embargo, las pasiones no por desdeña-

das dejan de ejercer en el hombre su influencia prepotente. Se

daban cuenta de ello los estoicos y, escapando por la tangente,

buscaban la defensa y el refugio en la impasibilidad.

La moral laica prescinde de este recurso, en la ilusión de

que las ideas-potencias buenas y la voluntad recta, gracias a sólo

43 Confes., 1. VIII, c. 5 (10), PL., 32, p. 753.
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esta su cualidad, puedan vencer a las malas ideas-impulsos. Es
lo mismo que cuartear un automóvil con una yunta de bueyes,

habiendo vaciado su tanque y parado el motor; o bien querer

ganar la carrera corriéndola con el caballo a cuestas en lugar

de montarlo.

Conclusiones .

El estudio de la potestad natural nos conduce a varias con-

clusiones, unas de las cuales nos reseñan lo referente a su objeto

directo y otras dan cierta idea de lo que pueda ofrecer la teo-

ría de la potestad natural a la investigación de los fenómenos

religiosos y sociales en el proceso de la evolución histórica de la

humanidad y de la cultura general.

1. La vida del hombre es una actividad continua, y esta

actividad es el efecto del uso que hace de su potestad natural.

Extendiendo el concepto diremos lo mismo de la sociedad, que

resume la actividad de todos sus miembros, manifestándose en

ella la potencia acumulativa de todas sus potestades naturales

parciales. Por esta razón el ejercicio de la potestad natural, en

lo individual y lo colectivo, constituye una de las funciones fun-

damentales en la vida del hombre y de la sociedad.

2. La potestad natural es una facultad que permite al hom-
bre lograr en el alma una determinada combinación de los ele-

mentos intelectivos con los afectivos, produciendo las especies

psíquico-espirituales, dotadas de una fuerza de expansión, que

hace posible el traslado en acto de las potencias creadas, elabo-

radas y guardadas en el alma.

3. El traslado en acto de estas potencias es el momento en

que se manifiesta la potestad natural exteriormente. Pero estas

manifestaciones exteriores no son más que los puntos finales de

los procesos potenciales en los cuales se elaboran las menciona-

das especies psíquico-espirituales, que constituyen los medios

de acción de la potestad natural. De manera que el verdadero

conocimiento de la extensión y la magnitud de la potestad natural,

sólo puede adquirirse penetrando en la intimidad de estos pro-

cesos y estudiando su desarrollo. Se sigue, pues, que para un

investigador la importancia de las formas potenciales de la po-

testad es inconmensurablemente mayor que la de sus acciones

exteriores.
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4. Estudiando las formas potenciales de la potestad natural

llegamos a la conclusión de que el traslado en acto de las po-

tencias del alma se debe a la fuerza de expansión de éstas, la que
aparece en ellas con la infusión de la energía afectiva. Así, pues,

la facultad de trasladar en acto dichas potencias se reduce a la

facultad de cargarlas con la infusión afectiva, y en esta facultad

reside el valor de la potestad natural.

5. En cuanto a la naturaleza de la energía afectiva, puede

admitirse que es ella la que comunica el movimiento a las pa-

siones que, a pesar de la multiplicidad de sus caracteres espe-

cíficos, tienen el fondo motriz común en el amor, o, en otras

palabras, en la fuerza primaria de la atracción mutua entre los

hombres (sociabilidad).

6. Tal concepto de la potestad natural exige que se consi-

dere a la sociedad civil no como a una mera asociación de los

hombres, unidos por los lazos morales y legales, gracias a la coin-

cidencia, fortuita o permanente, de sus intereses materiales, sino

como a un coherente conglomerado humano, cuya unidad inter-

na, es el efecto directo de la acción de la mencionada fuerza de

sociabilidad.

7. Analizando la intervención de esta fuerza en los proce-

sos potenciales de la potestad natural, tropezamos con los pun-

tos oscuros, que no podemos explicarnos bien sino suponiendo las

interferencias en ellos de las fuerzas interiores (de la energía

afectiva) con otras de procedencia exterior. Llegamos así a la

concepción de los estímulos de la libido y de la gracia, con lo

que encontramos el medio que nos permite comprender las con-

diciones de la coordinación existente entre la voluntad y la

potestad.

8. Las interferencias en los procesos psíquicos de estas dos

fuerzas extrañas sugieren la idea de que a la existencia entre los

hombres de una fuerza unitiva social debe atribuirse un alcance

de mucho mayor amplitud. Cotejando los hechos experimentales

y las teorías físicas con los datos de la revelación y los conceptos

teológicos, llegamos a la conclusión de que la fuerza de la so-

ciabilidad no puede concebirse de otra manera sino como un
caso particular de una fuerza inmensamente más amplia, la de

atracción espiritual universal, que presupone la coexistencia en
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el universo de varias esferas con sus propios centros de gravita-

ción, sometidas todas ellas a la atracción de un centro único, el

de Dios. De aquí la concepción del universo espiritual, al que

se nos ocurre dar el nombre de neumocosmos, derivado de xóofios

nvevpauxó^
, y llamar neumocósmica la atracción espiritual uni-

versal.

9. Aplicando esta concepción al caso particular del mundo
humano hemos de reconocer que la atracción neumocósmica se

caracteriza en él por la acción simultánea de dos centros opuestos

de atracción, uno de los cuales resume el supremo bien y otro el

supremo mal, y, en consecuencia, que el hombre se halla sometido

a la influencia de una de estas dos fuerzas antagónicas, siendo

la gracia o la libido uno de esos estímulos que revelan su pre-

sencia haciéndola sentir en el alma.

10. De todo lo expresado se deduce fácilmente que tanto la

actitud de los individuos como la estructura de la sociedad son las

resultantes de las fuerzas psíquico-espirituales en continua ten-

sión y, forzosamente, el equilibrio entre ellas ha de ser dinámico

y precario y no estático. Por lo cual es absurdo hablar de la

constitución orgánica de la sociedad, teniendo a la vista todos

los atributos que parecen calificarla como energética. Y, justa-

mente la teoría de la potestad natural, plantea el problema de la

estructura social sobre este plano, y constituye una valiosa con-

tribución al estudio de la sociedad tratada como un compues-

to energético.

©

El fin inmediato que se propone alcanzar el hombre en esta

vida lo define San Agustín en esta máxima: « el alma se esfuerza

por llegar a lo que ama para gozar del reposo al encontrar lo

que busca ».

No es otro el fin inmediato en que buscan la felicidad las

sociedades humanas: gozar del reposo, vivir en la paz, disfru-

tando de lo que necesitan para satisfacer sus necesidades natura-

les. El pensamiento social de San Agustín gira, pues, alrededor

del eje cuyos dos polos constituyen la Paz y la justicia.

Pero el hombre, estimulado por la libido, se excede en esta

satisfacción natural, abusa de los medios que le son dados para
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lograrla y desnaturaliza la finalidad del gozo que la acompaña,

tomando por el objeto principal lo que no es más que un acce-

sorio.

En tales circunstancias la tan ansiada paz nunca puede lle-

gar a ser perpetua, ya que depende del equilibrio inestable de

las fuerzas contrarias en tensión, lográndose la satisfacción del

más fuerte a costa de la insatisfacción del más débil.

Para hacer triunfar la ley divina en la ciudad terrena, con-

virtiéndola en la ciudad de Dios, todos los conductores espiritua-

lse de la cristiandad en la baja Edad Media, inspirándose en los

conceptos de San Agustín, recomendaban los medios espirituales

y morales. Fijaban, pues, su atención en el instrumento de la

acción del hombre — la potestad natural, tratando de enderezar-

la por el camino del buen amor y de la buena voluntad. La po-

testad es para ellos ante todo una facultad natural de todo ser

humano, sea quien fuere — príncipe o simple ciudadano, que no
puede ser dominada y gobernada eficazmente por otros medios, si

no por los propios e internos de cada individuo. De este modo
encaraban la potestad natural como un problema netamente mo-
ral, exigiendo para su ejercicio la libertad en los súbditos y la

autoridad en los príncipes, coordinándolas por los medios úni-

camente morales y espirituales (las medidas eclesiásticas de co-

erción) con el gran descuido de la legislación y normas lega-

les civiles. Las calamidades de los siglos X y XI, el caos en que

fuera sumida Europa occidental, el desenfreno de las bajas pa-

siones, que recién con las cruzadas quedaron algo calmadas, sig-

nificaron el fracaso rotundo del sistema eclesiástico del orden.

Desde la alta Edad Media se buscan los remedios en otras

fuentes. Se pretende sujetar tanto las pasiones personales como
las sociales y políticas a la razón del Estado y la voluntad del

príncipe. Los filósofos y los legistas se imponen a la opinión pú-

blica y, poco a poco, se deja de hablar de la potestad como de
una facultad natural de todos los hombres, reduciéndose el con-

cepto al de la facultad autoritaria privativa de los príncipes. El

ejercicio de la potestad natural ya no es más un asunto espiritual

y moral, sino sencillamente jurídico y legal, y mucho peor toda-

vía — ni siquiera es un asunto digno de atención, siendo absor-

bido por completo por este otro, el de la potestad pública que,

no contentándose con sólo ejercer la autoridad, se apropia de la
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libertad, despojando de ella a los súbditos, y reservándola al uso
exclusivo de los príncipes, convertidos de este modo en los om-
nipotentes autócratas 44

.

Se creía, quizás sinceramente, que la paz, este supremo an-

helo de la humanidad, fuera el problema de una perfecta orga-

nización del Estado y de una autoridad fuerte y capaz. Pero hu-
bo muchos que se creían en condiciones y con derechos para ser

perfectos organizadores y hábiles conductores de la máquina es-

tatal. Se desencadena, pues, una lucha por la posesión del poder;
los príncipes pelean contra los príncipes y contra los revolucio-

narios, los revolucionarios contra los príncipes y se devoran en-

tre ellos mismos, y siempre y todos con la eterna cantilena de
la paz en boca.

Y he aquí, que en el fragor de la feroz batalla, queda sofoca-

do y olvidado lo esencial: los derechos del hombre común, los

del Hombre con mayúscula, a la potestad natural y a su corola-

rio — la libertad natural, y con ello se ha perdido toda noción de
una moral íntima y espiritual que normaliza su funcionamiento

siendo reemplazada por un sustituto artificioso y doctrinario —
lo moral laica.

¿Ha triunfado del mal el sistema policial del orden, creado

por los sapientes juristas y moralistas laicos?

44 La fórmula de Justiniano en su Código: «Quod principi placuit legis

habet vigorem », confiere al príncipe no solamente la autoridad absoluta, sino

también la libertad absoluta, quitándola, por este mismo hecho, a sus súbditos;

de lo cual se sigue que la autocracia tiene sus raíces en la libertad absoluta de

los autócratas.

Este concepto mantenían en todo su vigor los emperadores de Oriente,

pero con la fundación del Sacro Imperio Romano Germánico y con las Cruzadas
difundióse entre los príncipes de Occidente. Los Papas lo combatían enérgica-

mente; la parte del Código de Justiniano que trata de la constitución del

Estado (Digesto) estaba excluida de la enseñanza en las univerisdades
; en la

Sorbona, por ejemplo, recién fué admitida en el año 1568. Sin embargo, la

Reforma prestóse a reconocer las pretensiones de los príncipes, dándoles entera

razón por boca de Lutero.

Es sumamente significativo que tal concepto de autoridad tuvo la más
profunda raigambre en Rusia que lo recibió, con el cisma, directamente del

Bizancio, y en Prusia, columna vertebral del protestantismo, que lo recibió de

la misma fuente por intermedio de sús legistas, alentados y bendecidos por Lutero.

No es de extrañar, pues, que justamente en estos dos países, después de

haber sido derribada la autocracia, renació ésta en su propia antigua esencia,

aunque bajo los nombres nuevos. Es lo único nuevo que hay en un régimen de

prepotencia en que, conforme a las viejas recetas paganas, la libertad se considera

un privilegio exclusivo de los gobernantes y no una facultad natural de los

gobernados, sea cual fuere el título de los primeros: fuehrer, leiter o comisa-

rio del pueblo.
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Vivíamos en la ilusión de un mundo racional habitado por

los seres racionales y regido por la razón y las leyes racionales.

¿Dónde esta ahora aquel mundo de fantasías racionalistas? Lo
había barrido el huracán de la realidad irracional que se desató

sobre la humanidad.

Los doctrinarios racionalistas podían ejercer su autoridad

mientras permanecían quietas las fuerzas de lo irracional. ¿Pero
qué valen sus teorías y su recetario contra la invasión de lo irra-

cional que amenaza al mundo con su tiranía?

Estamos en los umbrales de una nueva era. La humanidad o,

por lo menos, lo más selecto de ella, parece tener conciencia de

que el problema central en que se juega la suerte de toda nuestra

cultura occidental, es un problema de la moral pública y privada.

La inquietante incógnita estriba en el hecho de que no se

sabe qué camino elegirán los dirigentes de los pueblos para salir

del paso. ¿Cómo pensarán dominar lo irracional y atajar sus

progresos? ¿Continuarán aferrándose a las soluciones exclusi-

vamente jurídico-legales, o tratarán de reforzarlas con las que

ofrece la moral espiritualizada?

La opinión emitida desde la altura de la cátedra de San
Pedro es categórica y concluyente: La paz de Cristo en el reino

de Cristo sólo puede lograrse en una perfecta concordancia de

los dos principios: el régimen de la moral cristiana en lo interno,

y el orden jurídico-legal en lo externo, creándose así las bases

sólidas e inmutables que permitan regularizar el ejercicio de la

potestad natural simultáneamente de dos maneras: desde el in-

terior moralmente, y desde el exterior legalmente, a condición,

sin embargo, que obre en ambas un estimulante espiritual, y entre

ellas un aglutinante espiritual, ya que sólo así pueda hallarse una

perfecta armonía entre las normas morales y las normas legales.

Pero se precisa para ello, que el moralista y el legislador,

comprendan a fondo cómo se combina lo racional con lo irracio-

nal en la naturaleza íntima de la potestad natura!, cuál es y cómo
funciona el mecanismo operativo de ésta.

Advertencia. — En el presente estudio hemos tocado sólo ligeramente la

cuestión de los apetitos vegetativos, y pasado por alto la de las emociones y de
la sensación del dolor y del placer, porque ambas rebasan sus límites, formando
parte del estudio del mecanismo de la potestad natural y de su funcionamiento,

y no representan nada particular en lo concerniente a su naturaleza.

Los apetitos vegetativos (naturales), son las ideas-impulsos que, de acuerdo
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con su finalidad, no son ni buenas ni malas, pero en cuanto a su formación
pueden ser ambas cosas, ya que se forman indistintamente bajo uno de los dos
estímulos neumocósmicos. Su verdadero carácter se revela recién cuando se

haya verificado su traslado en acto. En esta circunstancia la idea-impulso que
los representa, se desintegra estando estimulada por la gracia y permanece activa

si se encuentra bajo el estímulo de la libido, porque al quedar satisfechos los

apetitos naturales, la acción del estímulo de la gracia cesa y la del otro estímulo
continúa.

En lo que toca a las emociones y la sensación del dolor o del placer, tampoco
significan en la naturaleza de la potestad natural algo excepcional, no siendo

más que los efectos psíquicos y fisiológicos que produce en el alma la presión de
las ideas-impulsos, o que acompañan sus descargas, y por esta razón no se las

puede considerar de otra manera sino como partes, esenciales ciertamente, del

mecanismo de la potestad natural.
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Como en los tiempos de la bíblica torre de Babel, los hom-
bres de hoy, a causa de la guerra, no se comprenden y se en-

cuentran sumidos en el caos. Entre las muchas incomprensio-

nes actuales, el observador de los fenómenos sociales descubre
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una que es fundamental: los pueblos han perdido la noción

exacta de lo que es y debe ser la autoridad, política

Nada más apremiante y necesario, pues, en esta hora borras-

cosa, que apartarnos por un instante del tumulto de las pasiones

discordes para formarnos una idea clara de los límites y las

funciones de la autoridad política, ya que, sólo conociendo el

contenido esencial de estos elementos sociológicos, podremos
comprender y juzgar las modernas concepciones del Estado y
contribuir en alguna medida a instaurar, en el arduo período

de la postguerra, el orden social que señala la naturaleza.

Antes de abordar el tema, cabe confesar francamente que

nada resulta más difícil y delicado, en este momento, que tra-

zar en una breve síntesis el cuadro de los verdaderos límites

y de las auténticas funciones de la autoridad política.

En efecto, los recientes acontecimientos han dividido en

bandos irreconciliables las opiniones acerca de este particular

aspecto del Estado, originando una gran confusión de ideas y
creando un clima pasional que ofusca las mentes, aun las más
equilibradas: todo esto da al tema una gran complejidad y ardui-

dad, que suscitan cierto recelo en el estudioso que desea

tratarlo.

Afortunadamente el sociólogo cristiano, que se dispone a

discurrir acerca de tan delicada materia, encuentra una magis-

tral orientación, para profundizar el estudio de esta grave cues-

tión, en las directivas pontificias

;

ellas son el faro luminoso que

en estos momentos de zozobra unifica el pensamiento de los

católicos, señalándoles la ruta segura que conduce a la justa meta.

Al que escribe el presente trabajo, esta alta guía infunde

aliento y seguridad, facilitándole la tarea.

Nuestro estudio ostentará, por lo tanto, en su modestia

intrínseca, el reflejo de las enseñanzas contenidas en las encí-

clicas y documentos de los Sumo Pontífices, con lo que enten-

demos realizar obra de divulgación de la doctrina católica acerca

de una de las facetas más trascendentales del debatido tema

de la autoridad política.
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I

NATURALEZA DE LA AUTORIDAD POLITICA

CARACTERES DE LA AUTORIDAD POLITICA

En sociología, se designa comúnmente con el nombre de

Estado la sociedad formada por los hombres que, viviendo en

un territorio determinado, se hallan unidos entre sí por lazos

esencialmente ético-jurídicos y están sometidos a una autoridad

suprema e independiente, para la consecución del bien común
civil.

El Estado tiene, pues, como toda sociedad, una autoridad,

es decir, un poder capaz de obligar a los miembros del grupo a

coordinar los medios para el logro del fin social. La autoridad

del Estado, por pertenecer a la llamada sociedad política, toma
el nombre específico de autoridad política.

De la definición de! Estado que acabamos de dar, se dedu-

ce cuáles son los caracteres esenciales de la autoridad política.

Mientras las otras sociedades temporales tienen una autori-

dad subordinada, el Estado tiene una autoridad soberana, esto

es: suprema, respecto a la autoridad de las sociedades inferio-

res, e independiente, respecto a la autoridad de los otros Estados.

Quiere decir que la autoridad política es la única, dentro de

las sociedades temporales, que ejerce un poder sin apelación,

que dicta leyes no revocables por otros poderes humanos, que

trata con las demás potestades civiles en absoluta igualdad jurí-

dica. En otras palabras, la autoridad política es la única, den-

tro de las sociedades temporales, que goza del atributo de la

soberanía.

Esta soberanía confiere a la autoridad política una altísima

dignidad, que Taparelli destaca con estas sugestivas palabras:

«Se comprenderá así mejor lo que suelen decir los sabios: que

el soberano es una imagen de Dios, un lugarteniente de Dios

;

por cuanto no sólo participa de la autoridad con que gobierna

Dios el universo en beneficio del universo mismo —participa-

ción que es propia de todos los superiores— sino que participa
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de ella con el agregado de la independencia, en la que propia-

mente encuentran los metafísicos la distinción característica del

Ser Divino, a quien llaman Ente independiente, Ens a se» 0).

Está visto, por lo tanto, que la autoridad política es soberana,

esto es, suprema e independiente, lo que la distingue de toda

otra potestad temporal.

MISION DE LA AUTORIDAD POLITICA

Ahora bien, la autoridad política con las características ano-

tadas, ¿para qué existe? ¿Cuál es su misión propia

?

Es sabido que la autoridad de cualquier sociedad tiene la

misión de asegurar la consecución del fin de la misma, que con-

siste en un determinado bien común.

De análoga manera, la autoridad política tiene la misión de

asegurar la consecución del fin del Estado, que —como se des-

prende de la definición dada más arriba— no es más que el

bien común civil.

La autoridad política tiene, pues, una meta, que es el bien

común civil, vale decir, « el conjunto de condiciones necesarias

para que los ciudadanos tengan la posibilidad de alcanzar su

verdadera felicidad temporal » (
2
).

Para conseguir esta meta, la autoridad política —en virtud

de su atributo de soberanía— debe echar mano de todos los me-
dios conducentes a crear ese conjunto de reglas, de costumbres,

de instituciones, de cosas y de valores, que condicione el des-

arrollo y el perfeccionamiento de la persona humana, para fa-

cilitarle la consecución de su destino temporal.

Resulta evidente entonces que la misión de la autoridad po-

lítica no consiste sólo en dar vida y vigor al organismo del Es-

tado como tal. La existencia, conservación, poderío y perfeccio-

namiento del Estado, por importantes que sean, no constituyen

sin embargo el fin de la autoridad política, sino simplemente un

(*) Luigi Taparelli, Saggio Teorético di Dritto Natúrale, Roma, 1928,

Párrafo N. 500.

(
2

)
Ch. Antoine, Cours d'Economie Sociale, París, 1921, pág. 38.
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medio para poder procurar con más eficacia el bien común civil

a todos los ciudadanos.

De ahí que « el bien social —como dice Taparelli— debe

medirse por el bien que redunda en la totalidad de los indivi-

duos, a fin de evitar las platónicas utopías de ciertos políticos

que forman de su Estado un ídolo, un Moloc que devora a sus

adoradores » (
x
).

¿Cuál es, pues, la vocación natural de la autoridad política?

Servir a la persona humana, esto es, constituir en torno de ella

un ambiente material, intelectual y moral que le ofrezca todos

los elementos necesarios para alcanzar su felicidad terrena.

Puede aplicarse a la autoridad política la célebre afirmación

de Pío XI: «Es conforme a la razón, y ella lo quiere también

así, que en último término todas las cosas de la tierra sean or-

denadas a la persona humana» (
2
).

EL OBRAR DE LA AUTORIDAD POLITICA

Lo que hemos expuesto brevemente acerca de los caracte-

res y la misión de la autoridad política, nos permite entrar aho-

ra en el fondo de nuestro estudio, que más que al ser se refiere

al obrar del poder público.

Este aspecto exige algunas determinaciones y distinciones.

Hemos visto que la potestad civil es soberana, suprema, in-

dependiente. ¿Es entonces absoluta en su obrar? Se plantea así

el problema de los límites de la autoridad política.

Hemos visto también que el poder público tiene la misión

de procurar el bien común civil. Pero, ¿cómo llega a realizar

esta su vocación? ¿Cuáles son sus modos de obrar? Surge así

otro problema, el de las funciones de la autoridad política.

Esta premisa muestra que, en el ejercicio de la autoridad

política, existen dos cuestiones distintas: la de los límites y la

de las funciones.

Por una parte, los límites son como fronteras que circunscri-

ben la acción de la autoridad política, reduciendo el contenido

(
x
) Luigi Taparelli, Saggio Teorético di Dritto Natúrale, Roma, 1928,

párrafo N. 726.

(
2
) Encíclica Divini Redemptoris de Pío XI.

7
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de su poder, en virtud de motivos extrínsecos: ellos son esen-

cialmente negativos.

Por otra parte, las funciones son como mandatos que im-

pulsan la acción de la autoridad política, imprimiendo un rum-
bo a su poder, en virtud de motivos intrínsecos: ellas son esen-

cialmente positivas.

Examinando con detención los límites y las funciones de la

autoridad política, tal como surgen de la naturaleza de la misma,
tendremos una idea cabal del recto ejercicio del poder público.

Comencemos con los límites.

II

LIMITES DE LA AUTORIDAD POLITICA

La existencia de límites

El hecho de que la autoridad política sea suprema e inde-

pendiente indujo a no pocos sociólogos a considerar la soberanía

de la potestad civil como un poder absoluto y sin límites, tanto

en el orden interno como en el orden internacional.

Esta posición tiene su origen en los filósofos panteístas que

han divinizado el Estado: Spinoza, Schelling, Hegel; y ha sido

traducida en lenguaje jurídico por Ihering, Jellinek, Laband.

Según esta teoría, la autoridad política no puede admitir

ningún límite que proceda de una voluntad extraña a sí misma,

sin dejar por ello de ser soberana; lo único que puede reconocer

es una autolimitación, esto es, establecer ella misma sus propios

límites, que podrá alterar de acuerdo con las circunstancias.

Cuán inconsistente sea, desde el punto de vista racional, se-

mejante doctrina lo demuestran el origen divino de la autoridad

política, su naturaleza instrumental y su finalidad humana.

La simple enunciación de estas tres razones basta para fun-

dar y justificar la afirmación de que la autoridad política goza

de una soberanía que no es absoluta sino limitada.

La autoridad política, pues, debe reconocer en su ejercicio

la restricción que le imponen determinados límites, los cuales

son externos a ella y por lo tanto objetivos.



Límites y Funciones de la Autoridad Política 99

Tales límites pueden ser de dos categorías: algunos son

absolutos, es decir, esenciales a toda autoridad política, y otros

son relativos, esto es, contingentes según las circunstancias his-

tóricas.

Límites absolutos

Los límites absolutos de la autoridad política son inherentes

a la misma esencia de este poder y por lo tanto no deben ser pro-

pasados en ningún momento.

En efecto, la autoridad política reconoce como autor a Dios,

tiene como sujetos dependientes al hombre y a los grupos me-

nores, y busca como fin el bien común civil. Estos tres elemen-

tos determinan los tres límites absolutos de la autoridad política.

Primeramente, puesto que la autoridad política reconoce

como autor a Dios, es lógico que respete sus leyes: de ahí que

encuentre un primer límite absoluto en la ley ética, sea en su

aspecto natural, sea en su aspecto positivo-divino. El poder pú-

blico, en consecuencia, no puede válidamente ordenar lo que

contradiga a la ley natural o a la ley positivo-divina. La soberanía

de la potestad civil está, pues, subordinada a la potestad de Dios.

Por otra parte, ya que la autoridad política tiene como suje-

tos dependientes al hombre y a los grupos menores, cada uno de

los cuales posee fines propios, es evidente que ha de respetar la

libertad de la persona humana y la autonomía de la familia, de

las clases sociales, de las corporaciones profesionales, de los

municipios, de las asociaciones libres: por eso, encuentra un se-

gundo límite absoluto en el derecho natural, sea personal, sea

grupal. El poder público, en consecuencia no puede legítima-

mente ordenar nada que atente contra los derechos inherentes

a la persona humana y a las sociedades menores. De este modo,
la soberanía de la potestad civil está condicionada por la órbita

que la misma naturaleza reconoce como propia del hombre y
de los grupos sociales.

Además, dado que la autoridad política tiene como fin el

bien común civil, resulta claro que en su ejercicio no ha de sa-

lirse de este campo específico: de ahí que encuentre un tercer

límite absoluto en todo aquello que directa o indirectamente no
conduzca al bien común civil. El poder público, en consecuen-

cia, puede ordenar cuanto es exigido por el bien común de la ci-
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vilización, pero nada más. La soberanía de la potestad civil está,

pues, encuadrada en los confines del bien común de los ciuda-

danos.
,

Si quisiéramos dar una visión gráfica de estos tres límites

absolutos de la autoridad política, diríamos que el campo de ac-

ción del poder público se halla limitado: arriba, por la ley ética

natural y positivo-divina (primer límite)
; debajo, por el derecho

natural personal y grupal (segundo límite)
; y alrededor, por el

bien común civil (tercer límite).

A estos límites que se refieren al obrar de la autoridad po-

lítica dentro del Estado, deben agregarse otros dos límites abso-

lutos que se refieren al obrar de la autoridad política frente a

las demás autoridades independientes y soberanas. El primero

de tales límites está dado por el ejercicio concurrente de la po-

testad de los demás Estados en lo concerniente al bien común
temporal de la humanidad; el segundo de tales límites está de-

terminado por el ejercicio supraeminente de la potestad de la

Iglesia en lo concerniente al bien común espiritual de los

hombres.

De ahí que la autoridad política de un Estado no pueda to-

mar actitudes contrarias al derecho natural de los otros Estados,

ni atentorias de la libertad de la Iglesia en el campo que le es

propio. El derecho natural internacional y el derecho eclesiástico

constituyen, peus, el cuarto y el quinto límites absolutos de la

autoridad política.

De este breve esbozo de los límites absolutos de la potestad

civil, salta a la vista el carácter limitado de su soberanía

:

se

puede entonces afirmar que sólo dentro de las fronteras señala-

das, el poder público debe considerarse supremo e indepen-

diente.

LIMITES RELATIVOS

A los límites absolutos impuestos a la autoridad política por

la naturaleza y la razón, hay que agregar otros límites impuestos

al poder público por las circunstancias históricas: son los llama-

dos límites relativos.

Tales límites son contingentes', pueden existir o no, y va-

rían en su alcance de Estado a Estado y de época a época. Por

eso, es difícil efectuar una enumeración completa de los límites
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relativos de la autoridad política. Bastará recordar aquí que las

circunstancias históricas que más influencia tienen en la de-

terminación de tales límites contingentes son: el grado de civi-

lización de cada país, el genio nacional de cada pueblo y la for-

ma de gobierno de cada Estado.

No hay quien no vea que estas circunstancias pueden im-

poner una mayor o menor restricción a la acción del poder pú-

blico, pero que esa limitación es sólo contingente y no esencial

a la autoridad política.

LAS ENSEÑANZAS PONTIFICIAS

La Iglesia siempre ha luchado para divulgar, defender y rei-

vindicar las verdades sucintamente expuestas más arriba acer-

ca de los límites de la autoridad política.

En esta lucha, comprometió la elocuencia de sus Apóstoles,

la sangre de sus Mártires, la sabiduría de sus Padres y Doctores,

y sobre todo hizo oír la voz orientadora de sus Pontífices.

Las enseñanzas pontificias en torno de los límites de la au-

toridad política son numerosísimas, y la dificultad consiste pre-

cisamente en elegir entre ellas las principales. Nos circunscribi-

remos a reproducir aquí algunas citas de los Papas del último

siglo.

Pío IX en el Syllabus (1864) condena la siguiente proposi-

ción: «El Estado, como origen y fuente que es de todos los de-

rechos, tiene derecho sin límites ».

León XIII especifica los principales límites absolutos de la

autoridad política.

En su encíclica Quod Apostolici Muneris (1878), establece

el límite de la ley ética (natural y positivo-divina) : « Si los man-
datos de los legisladores y príncipes sancionasen o mandasen al-

go que contradiga a la ley divina o natural, la dignidad y obliga-

ción del hombre cristiano y el sentir del Apóstol aconsejan que

se ha de obedecer a Dios antes que a los hombres ».

En la encíclica Libertas (1888), León XIII señala el límite

de ldeercho natural (personal y grupal): «Cerrado así el paso

a la tiranía, no lo absorberá todo el Estado, y quedarán salvos

los derechos de los particulares, de la familia, de todos los miem-
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bros de la sociedad, dándoles a todos parte en la libertad verda-

dera ».

El sapientísimo Pontífice alude en la misma encíclica Liber-

tas al límite del bien común civil: «Si por cualquier autoridad

se estableciera algo que se aparte de la recta razón y sea perni-

cioso a la sociedad, ninguna fuerza de ley tendría, puesto que

no sería norma de justicia y apartaría a los hombres del bien

para que está ordenada la sociedad ».

El límite del derecho eclesiástico es recordado por León
XIII en la encíclica Inmortale Dei (1885): «Los que tienen la

autoridad suprema en los Estados no deben atreverse a forzar

a la Iglesia a su servicio y obediencia, no dejándole libertad pa-

ra obrar o mermándole en lo más mínimo aquellos derechos que

Jesucristo le ha conferido».

Igualmente vigorosa ha sido la voz de Pío XI en la procla-

mación de los límites de la autoridad política.

En su encíclica Mit Brennender Sorge (1937), reivindica el

límite de la ley ética positivo-divina: «Dios ha dado sus man-
damientos de manera soberana... y su exigencia de una obe-

diencia absoluta se extiende a todas las esferas de la vida, en las

que cuestiones de orden moral reclaman la conformidad con la

ley divina y, por esto mismo, la armonía de los mudables orde-

namientos humanos con el conjunto de los inmutables mandatos

divinos ».

El gran Pontífice completa estos conceptos recordando, en la

misma encíclica Mit Brennender Sorge, el límite de la ley ética

natural: «A ia luz de las normas de la ley natural, puede ser

valorado todo derecho positivo, cualquiera que sea el legislador,

en su contenido ético y, consiguientemente, en la legitimidad del

mandato y en la obligación que importa de cumplirlo ».

El derecho natural personal es uno de los límites de la au-

toridad política en los que más insiste Pío XI. En la encíclica

Divini Redemptoris (1937), advierte: «La sociedad no puede

privar al hombre de sus derechos personales que le han sido

concedidos por el Creador, ni hacer por principio imposible su

uso». Y en la encíclica Mit Brenneder Sorge (1937), refirma:

« El hombre como persona tiene derechos recibidos de Dios, que

han de ser defendidos contra cualquier atentado de la comuni-

dad que pretendiese negarlos, abolirlos o impedir su ejercicio ».
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También el derecho natural grupal forma objeto de las en-

señanzas de Pío XI. En su encíclica Quadragesimo Atino (1931),

se lee: «Queda en la filosofía social fijo y permanente aquel

importantísimo principio que ni puede ser suprimido ni altera-

do. . . : es injusto y, al mismo tiempo, de grave perjuicio y per-

turbación del recto orden social, avocar a una sociedad mayor

y más elevada lo que pueden hacer y procurar comunidades me-

nores e inferiores... Conviene que la autoridad pública supre-

ma deje a las asociaciones inferiores tratar por sí mismas los

cuidados y negocios de menor importancia ».

Como coronamiento de estas enseñanzas pontificias, encon-

tramos las directivas dadas por el Pontífice reinante Pío XII,

quien en su admirable encíclica Sutntni Pontificatus (1939) sin-

tetiza la doctrina de la Iglesia acerca de los límites de la auto-

ridad política.

Ante todo, proclama la existencia de tales límites: «El le-

gislador Supremo, si ha dado la potestad a los gobernantes, ha

señalado también y determinado los límites de la misma ».

El Papa refirma, luego, el límite de la ley ética, condenan-

do a los que lo niegan: «Aparece el error que se encierra en

aquellas concepciones que no dudan en separar la autoridad ci-

vil de toda dependencia del Ser Supremo y de toda ligadura de

ley trascendente que deriva de Dios como de fuente primaria,

y conceden a esa misma autoridad una facultad ilimitada de ac-

ción, abandonándola a las ondas mudables del arbitrio o única-

mente a los dictámenes de exigencias históricas contingentes y
de intereses relativos ».

Pío XII reivindica también el límite del derecho natural

personal y grupal, afirmando que si se atribuye al Estado un do-

minio ilimitado « se olvidaría que el individuo y la familia son,

por naturaleza, anteriores al Estado, y que el Creador les dió a

ambos fuerzas y derechos, y les señaló una misión que corres-

ponde a inequívocas exigencias naturales ».

El Pontífice de la paz alude en otra página de la misma en-

cíclica al límite del derecho natural internacional: « Es indispen-

sable para la existencia de contactos armónicos y durables y de

relaciones fructuosas que los pueblos reconozcan y observen

aquellos principios de derecho natural internacional que regulan

su desenvolvimiento y funcionamiento normal ».
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Pío XII dirige, en fin, una exhortación para que la autoridad

política se mantenga dentro de los límites absolutos que le seña-

la la misma naturaleza: « El orden nuevo del mundo, de la vida

nacional e internacional, una vez que cesen las amarguras y las

crueles luchas actuales, no deberá en adelante apoyarse sobre la

incierta arena de normas mudables y efímeras, abandonadas al

arbitrio del egoísmo colectivo e individual. Debe más bien al-

zarse sobre el fundamento inconcuso, sobre la roca inconmovi-

ble del derecho natural y de la revelación divina. Ahí debe con-

seguir el legislador humano el espíritu de equilibrio, el senti-

miento eficaz de la responsabilidad moral, sin los que fácilmen-

te se traspasan los límites entre el uso legítimo y el abuso del

poder ».

No son necesarias más citas para demostrar con claridad

meridiana cuál es el pensamiento católico oficial acerca del ejer-

cicio de la autoridad política: todos los Pontífices formalizan

y refirman con sus altas enseñanzas las conclusiones de la sana

socialogía, las cuales sostienen que la potestad civil no está in-

vestida de una soberanía absoluta, sino que al contrario está

restringida en su obrar por límites de distinta índole, cuya fiel

observancia determina y asegura el recto ejercicio del poder

público.

III

FUNCIONES DE LA AUTORIDAD POLITICA

EL PROBLEMA DE LAS FUNCIONES

Encuadrada dentro de los límites delineados más arriba, la

autoridad política ha de ejercer su acción para procurar el bien

común civil : tal es su misión.

Los modos de obrar para realizar esta su vocación consti-

tuyen lo que se llama las funciones de la autoridad pública.

En torno de este problema, los errores, los equívocos y las

desviaciones no son pocos ni leves.

Hay sociólogos que niegan la posibilidad de dar contornos

claros y ciertos a las funciones de la autoridad política; otros

inflan esas funciones de tal manera que crean la concepción del
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poder - providencia; otros las restringen de tal modo que para

ellos no existe más que el poder - gendarme; otros, en fin, se

ilusionan de poder llegar a un equilibrio de funciones mediante

una confusa e inestable determinación de las mismas.

Ante tanto desconcierto de ideas y de doctrinas —cuya crí-

tica no cabe formular en estas pocas páginas—, conviene esta-

blecer claramente cuáles son las funciones necesarias de la au-

toridad política, tal como surgen de un examen racional de la

naturaleza del Estado.

A pesar de las innumerables variedades que presenta el Es-

tado a través del tiempo y del espacio, es posible sin embargo
precisar las funciones que esencialmente competen a la autori-

dad política, porque la naturaleza misma del Estado se encarga

de mostrar con su lenguaje inequívoco los oficios que ha de cum-
plir el poder público para realizar su misión, que es procurar el

bien común civil.

Ya dijimos más arriba que el bien común civil es el conjun-

to de condiciones necesarias para que los ciudadanos tengan

la posibilidad de alcanzar su verdadera felicidad temporal.

Para crear ese conjunto de condiciones, la autoridad políti-

ca debe cumplir dos categorías de funciones : una primera cate-

goría comprende las funciones tendentes a procurar el bien co-

mún civil dentro del propio Estado', una segunda categoría com-

prende las funciones tendentes a procurar el bien común civil de

la humanidad.

Hay así dos clases de oficios de la autoridad política: fun-

ciones internas y funciones externas.

FUNCIONES INTERNAS

La realización del bien común civil dentro del Estado exi-

ge que la autoridad política cumpla dos funciones internas, a las

que no puede renunciar ni substraerse sin faltar a su deber;

ellos son: la función jurídica para la protección de los derechos

y la función social para la promoción de los intereses.

a) Función Jurídica:

Protección de los Derechos

La función jurídica de la autoridad política consiste en
crear, mantener y perfeccionar el orden, mediante la protección

de los derechos.
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Puesto que el Estado no es un fin en sí mismo, sino un me-
dio para facilitar a los hombres la consecución de su destino

temporal y eterno, es claro que la primera función de la auto-

ridad política ha de ser la de proteger los derechos de los ciu-

dadanos y de los grupos que ellos forman (familias, clases so-

ciales, corporaciones profesionales, municipios, asociaciones de

toda índole).

Con esta función esencialmente jurídica, la autoridad polí-

tica procura el bien común civil mediante la seguridad del orden

extrínseco coercible que dimana del derecho: en otras palabras,

con ella garantiza la tranquilidad en el orden, esto es, la paz de

los ciudadanos y de los grupos sociales menores.

De ahí que la función jurídica de la autoridad política asu-

ma tres formas distintas: la función jurídico-constituyente, que

crea el orden; la función jurídico-tutelar, que mantiene el or-

den; la función jurídico-coordinadora, que perfecciona el orden.

Ahora bien, en cualquiera de estas tres formas, la función

jurídica de la autoridad política se resuelve siempre en la pro-

tección de los derechos de las personas y de los grupos que in-

tegran el Estado.

Estos derechos, que exigen la protección de la potestad ci-

vil, son de tres clases: los derechos de conservación, los dere-

chos de dominio, los derechos de autonomía

;

es decir, los dere-

chos que se refieren al ser, al poseer y al obrar de los ciudada-

nos y de las entidades colectivas.

Sólo con la protección de estos derechos personales y grupa-

les, la autoridad política cumple su misión de procurar el bien

común civil, ya que sólo así asegura el orden externo en la so-

ciedad, condición necesaria para el mayor desarrollo y el más
completo perfeccionamiento de la persona humana.

La primera función de la autoridad política es, pues, como
acabamos de explicar, una función jurídica, vale decir, dirigida

a la protección de los derechos. Se trata de la función primaria,

absoluta y directa de la potestad civil.

b) Función Social

:

Promoción de los Intereses

Pero, la autoridad política tiene una segunda función, que

es secundaria, condicional e indirecta: es la función social, que

consiste en la promoción de los intereses.
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Este segundo oficio de la potestad civil es el necesario com-

plemento y la indispensable coronación del primero. Dando a su

acción una esfera más extensa que la simple protección de los

derechos, la autoridad política convierte al Estado, de una yux-

taposición de individuos y de entidades, en un cuerpo social, en

una nación, en una patria.

En efecto, el bien común civil no resulta solamente de la se-

guridad del orden externo, sino también de la prosperidad pú-

blica y privada

:

a esto tiende precisamente la función social de

la autoridad política.

En otras palabras, las personas y los grupos menores que

integran el Estado tienen no sólo derechos, sino también intere-

ses de orden material, intelectual y moral, cuyo desarrollo los

perfecciona en su ser y en su obrar, lo que se traduce en una

mayor prosperidad general.

Pues bien, es oficio propio de la autoridad política ejercer

positivamente su acción para promover los intereses materiales,

intelectuales y morales de los ciudadanos y de los grupos que

ellos forman, mediante la cooperación social de los mismos.

De esto resulta que la función social de la autoridad políti-

ca es esencialmente coadyuvante del bienestar de los miembros
de la sociedad: ella ha de procurar lo necesario para crear las

condiciones sociales que ayuden a los ciudadanos y a las entida-

des colectivas a acrecentar sus bienes materiales y espirituales

conforme con las exigencias de sus legítimos intereses.

El contenido de esta función de cooperación que tiene el po-

der público está reflejado en el origen etimológico de la palabra

autoridad: ella deriva del verbo latino augere, que significa

acrecentar. Por lo tanto, poniendo mientes al origen de su nom-
bre, la autoridad política nos da la idea de acicate, de estímulo

a obrar en favor de la prosperidad material y espiritual.

Es oportuno recalcar aquí que esta función social de la po-

testad civil es eminentemente supletoria, vale decir, suple la

falta o la insuficiencia de la iniciativa privada (individual y co-

lectiva).

El alcance de este carácter supletorio de la función social,

puede ser delineado del modo siguiente: la autoridad política, en

materia de promoción de intereses, debe dejar hacer lo que la

iniciativa privada puede hacer sola, debe ayudar a hacer lo que
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la iniciativa privada no puede hacer sola, debe hacer lo que la

iniciativa privada de ningún modo puede hacer.

De este modo, el ejercicio de la autoridad política no cae en

el error del liberalismo (dejar hacer), ni en las falacias del es-

tatismo (hacer todo), sino que realiza el ideal cristiano de com-
binar armónicamente la libertad de los súbditos (dejar hacer)

con el deber de los gobernantes (ayudar a hacer y, en último ca-

so, hacer).

Se puede resumir lo expuesto acerca de la segunda función

de la autoridad política diciendo sintéticamente: que se trata de

una función social de carácter supletorio, dirigida a la promo-
ción de los intereses personales y grupales; al ejercer esta fun-

ción, la autoridad política cumple su misión de procurar el bien

común civil, ya que con ella coadyuva al incremento de la pros-

peridad, que es condición muy eficaz para el pleno desarrollo

de la persona humana.

FUNCIONES EXTERNAS

Las dos funciones que acabamos de analizar se refieren a

la acción de la autoridad política dentro del Estado. Pero el Es-

tado no existe aisladamente, sino que se halla en sociedad na-

tural con otros Estados. De ahí que la autoridad política, ade-

más de sus funciones internas, tenga también funciones externas.

Esta realidad amplía la esfera de las atribuciones del po-

der público: mientras con las funciones internas la autoridad

política procura el bien común civil dentro del propio Estado,

con las funciones externas ella procura el bien común civil de la

humanidad.

Y como el hombre forma parte simultáneamente de la so-

ciedad política y de la sociedad universal, resulta evidente que

el bien común nacional ha de completarse con el bien común
internacional, para asegurar la completa felicidad temporal de

la persona humana.

Pues bien, las funciones externas que la autoridad política

del Estado ha de cumplir por indicación de la misma naturale-

za son dos: la función de tutela de la soberanía nacional y la fun-

ción de fomento de la civilización.
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a) Función de Tutela de la Soberanía Nacional

La primera función externa de la autoridad política consis-

te en tutelar la soberanía nacional, vale decir, en asegurar la in-

tegridad y la independencia del propio Estado en el concierto

internacional.

De ahí que la autoridad política deba afirmar la personali-

dad del Estado que ella rige, defendiendo sus derechos a la exis-

tencia como nación libre, a la posesión tranquila de su territo-

rio, al normal desenvolvimiento de su economía y de su cultura,

a las pacíficas relaciones con otros pueblos.

Es incuestionable que el cumplimiento de esta primera fun-

ción externa contribuye poderosamente a realizar el bien común
civil de la humanidad, ya que mediante ella cada autoridad polí-

tica asegura el ejercicio de los derechos naturales de su Estado,

con lo cual se favorece grandemente la efectividad de la justicia

entre las sociedades políticas que integran la sociedad universal.

b) Función de Fomento de la Civilización

Las atribuciones externas de la autoridad política no ter-

minan aquí. El poder público tiene una segunda función externa

que cumplir, aun de mayor nobleza y responsabilidad: es el ofi-

cio de fomentar la civilización del género humano.
Merced a esta función, cada autoridad política concurre con

las demás a procurar el progreso material, intelectual y moral de

la humanidad, asegurando así aquellas condiciones de perfeccio-

namiento de los pueblos que tanto ayudan a tornar la vida más
bella, más buena y más feliz.

Con el ejercicio de esta segunda función externa, pues, ca-

da autoridad política colabora eficazmente en la realización del

bien común civil de la humanidad, ya que el fomento de la civi-

lización conduce a una mayor prosperidad de los Estados y al

más completo desarrollo de la persona humana.

LAS ORIENTACIONES PONTIFICIAS

La determinación de las funciones internas y externas del

poder público, que hemos expuesto de acuerdo con el examen ra-

cional de la naturaleza del Estado, encuentra en las orientado-
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nes pontificias una convalidación que le da firmeza, seguridad

y autoridad.

León XIII, en la encíclica Rerum Novarum (1891), reclama

a la potestad civil que cumpla su función jurídica: « Deben reli-

giosamente guardarse los derechos de todos en quienquiera que
los tenga; y debe la autoridad pública proveer que a cada uno se

le guarde lo suyo, evitando y castigando toda violación de la jus-

ticia ».

El gran Pontífice señala, en la misma encíclica, la función

social de la autoridad política: «Los que gobiernan un pueblo

deben primero ayudar en general, y como en globo, con todo el

complejo de leyes e instituciones, es decir, haciendo que de la

misma conformación y administración de la cosa pública espon-

táneamente brote la prosperidad, así de la comunidad como de

los particulares ».

Pío XI, en la encíclica Divini Illius Magistri (1929), traza en

forma sintética el cuadro de las dos funciones internas de la au-

toridad política: «El bien común de orden temporal consiste en

la paz y seguridad de que las familias y cada uno de los indi-

viduos pueden gozar en el ejercicio de sus derechos, y a la vez

en el mayor bienestar espiritual y material que sea posible en la

vida presente, mediante la unión y la coordinación de todos. Do-
ble es, pues, la función de la autoridad civil que reside en el Es-

tado: proteger y promover, y no absorber a la familia y al indi-

viduo o suplantarlos ».

El mismo Papa recalca, en la encíclica Quadragesimo Anno
(1931), el carácter supletorio de la función social de la autoridad

política: «Tengan bien entendido esto los que gobiernan: cuan-

to más vigorosamente reine el orden jerárquico entre las diver-

sas asociaciones, quedando en pie el principio de la función su-

pletiva del Estado, tanto más firme será la autoridad y el poder

social, y tanto más próspera y feliz la condición del Estado ».

Finalmente, el Pontífice reinante Pío XII, se refiere en su

encíclica Sumtni Pontificatus (1939), a las dos funciones exter-

nas de la autoridad política diciendo: « El género humano. . . es-

tá ligado con mutuos vínculos morales y jurídicos en una gran-

de comunidad que pretende el bien de todos los pueblos y está

regida por especiales leyes que protegen su unidad y promueven

su prospridad ». Y más adelante afirma que los principios de de-
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recho natural internacional exigen para los pueblos « el respeto

de los derechos que se refieren a la independencia, a la vida y a

la posibilidad de un desenvolvimiento progresivo en el camino

de la civilización ».

Estas breves citas son suficientes para demostrar que el

pensamiento oficial de la Iglesia viene a confirmar el resultado

de los estudios sociológicos, los cuales atribuyen a la autoridad

política cuatro funciones fundamentales: en el interior, proteger

los derechos y promover los intereses; en el exterior, tutelar la

soberanía nacional y fomentar la civilización.

Antes de poner punto final al presente trabajo, séanos per-

mitido abrigar la esperanza de que este estudio, aun en sus mo-

destos lincamientos, pueda ser de alguna utilidad para compren-

der que el recto ejercicio del poder público resulta de la obser-

vancia de los límites y del cumplimiento de las funciones de la

autoridad política.

Asimismo confiamos que los conceptos básicos de las varias

encíclicas, que nos hemos esforzado en ilustrar, sirvan para per-

suadir a nuestros lectores de la necesidad de volver, también en

esta cuestión, a la doctrina de la Iglesia, que no es más que la

doctrina del derecho natura! iluminada por la revelación.

En estos trágicos momentos, como dice el Padre Brucculeri,

habría sobrados motivos para abandonarse al más negro y deso-

lador pesimismo, si no existiese en la cumbre del Vaticano una
Autoridad que conserva perennemente puros e intactos los más
altos valores humanos, entre los cuales priman la ética y el de-

recho, a cuyos principios deberán siempre inspirarse los pueblos

para no hundirse en la barbarie.

Francisco Valsecchi.



MEDITACION CIUDADANA EN TORNO
DE LA SEGURIDAD SOCIAL

Por el Dr. V. E. Márquez Bello

Consejero Técnico del Instituto Nacional de Previsión Social. — Buenos Aires

1

Señores: Sobre la tela virgen de 45 minutos —que me ofre-

céis, resignados y pacientes— trazaré el boceto de un tema ac-

tualísimo que tiene amplitud y profundidad, riesgos y hechizos:

La Seguridad Social. Puede enfocarse desde cualquier altura,

con visión de horizonte y ojo de águila.

Elegiré el ojo de asombro que luce el buho. Tema pleno de

posibilidades, de recónditos planos y perspectivas inesperadas,

sólo será entrevisto con ojos de asombro. Gomo una meditación

ciudadana.

La Seguridad Social, tiene cuatro rumbos capitales como
la rosa de los vientos. Su rumbo filosófico-jurídico, su rumbo
filosófico-social, su rumbo sociológico y su rumbo jurídico prác-

tico. Tiene, también, esa rosa de los vientos sus semi-rumbos;

a saber: El Pedagógico Social y el Técnico Político, el Político

Económico, el Político Social, el Político Médico... Las ideas

que expondré no son, quizá, rigurosamente personales, pero

están maduradas en una larga espera. No citaré autores ni obras

para dar a la exposición una fluidez que el estilo no podrá

proporcionarle. Algunas nociones filosóficas provienen de la

moderna Escuela de Filosofía Jurídica y Social que hoy trabaja

(*) Conferencia pronunciada bajo el patrocinio del «Ateneo de Buenos

Aires», en el salón de actos de la Caja Nacional de Ahorros, el día 26 de

octubre de 1944.
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en la Argentina en torno del profesor Cossio. Las otras nocio-

nes tienen su origen en las enseñanzas siempre renovadas de

la Filosofía Perenne, donde se aspira ubicar estas meditacio-

nes (1).

II

La Seguridad Social como meditación ciudadana es intro-

ducción obligada para tema tan fecundo en derivaciones. De-
sarrollado como reflexión aplicada a la conducta humana dentro

de la vida social, o sea como tema de filosofía social, proporcio-

naría un capítulo lleno de sugerencias. Ahora vamos a consi-

derar la Seguridad Social dentro del marco de la acción dirigi-

da a conseguir fines predeterminados o sea como Política So-

cial. Cuando esta acción conforma inteligencias, sentimientos y
voluntades, según dirección dada, constituye tema de Pedago-

gía Social.

Pero, tanto la Pedagogía Social como la Política Social son

etapas preparatorias. No deben quedar como meras enuncia-

ciones de propósitos. Han de traducirse en finalidades con-

cretas, convertirse en derecho positivo como único medio de

dar a la acción política sentido social permanente. Entonces,

la Seguridad Social es motivo de estudio como ciencia empírica,

como reflexión práctica. O sea, como creación jurídica desti-

nada a ordenar la vida ciudadana, y entonces, queda tradu-

cida en Previsión Social. (Ahorro, Mutualidad, Seguro Social),

Asistencia Social o Medicina Preventiva y Curativa.

La Seguridad Social convertida en conjunto de normas re-

guladoras de la conducta del hombre, asegura su libertad. Por

otra parte, es repertorio de reglas que asegura la existencia de

la Sociedad Civil.

Por eso, toda acción política supone acción social. Presu-

pone, además, una noción del hombre y del destino de su aven-

tura terrena, noción del hombre y de su ciudad.

(1) En la nota bibliográfica final, se citan obras fundamentales que orien-

taron al expositor. También figuran otras, menos cardinales pero que sintetizan

inquietudes de la hora presente. No cause asombro, por tanto, la vecindad de

algunos autores ni la cercanía de algunas obras.

8
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Del hombre liberado de las zozobras materiales y de la

ciudad gozando de la Paz Social. El concepto de libertad hu-

mana y de paz ciudadana, proporcionarán un eje en torno del

cual han de girar las reflexiones sobre el hombre y su destino.

A través del tiempo y del espacio, realizando un viaje ima-

ginario que permita descubrir plásticamente estas nociones fun-

damentales, como viajeros y espectadores, veremos el paisaje

del mundo parcelado en reinos y repúblicas del más distinto

color. Nos detendremos en una ciudad cualquiera, en un país

cualquiera, a la hora del análisis espectral de los afanes hu-

manos.

El paisaje, cortado por la línea del horizonte, resulta divi-

dido en dos porciones: cielo y tierra o agua y cielo. Ofrece el

anzuelo de la primera inquisición.

¿El horizonte junta el cielo y la tierra o los separa? ¿La
ciudad terrena se refleja en la ciudad celeste? ¿O la ciudad

celeste se refracta en la ciudad terrena?

En la línea del horizonte, la ciudad es un punto. A medida
que avanzamos, ese punto se agranda hasta adquirir las dimen-

siones de una silueta. Divisamos la cúpula de la iglesia. Luego,

la torre del Municipio, el tejado de la escuela y, finalmente, el

caserío que circunda la plaza ciudadana. La plaza es sitio donde

se comercia por la mañana sobre bienes materiales, por la tarde

sobre ideas ciudadanas y donde sueñan por la noche los aman-

tes. La plaza es siempre, en la historia de las ciudades, lugar

donde se acercan los hombres, ideas o cosas. La actividad de

la plaza es actividad ciudadana, referida al término « polis >

que usaban los griegos. Por esta razón, en su origen y en su

esencia, toda actividad reflexiva o práctica en torno de la ciudad

se llama, hasta hoy, Política.

III

Pero a todo ésto: ¿qué es la ciudad? Es el friso formado
por la cúpula de la iglesia, la torre del municipio, el tejado de

la escuela y el caserío circundante a la plaza. Aquí nos encon-

tramos con la segunda inquisición.

¿La ciudad, es conjunto de cosas materiales y humanas?
¿Es núcleo formado alrededor de una unidad? ¿Es comuni-
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dad que comercia en cosas e ideas en la plaza? ¿Que sue-

ña en sus casas? ¿Que reza en la iglesia? ¿Que distribuye lo

mío y lo tuyo en el municipio? ¿Que forma sus miembros en la

escuela, según reza, comercia, sueña o actúa? ¿O que actúa,

sueña, comercia o reza, según se forma en la escuela?

Avanzamos un poco más y se adelanta hacia nosotros el

hombre. Su silueta se destaca sobre el friso ciudadano. En un

momento dado, no sabemos exactamente si ocupa el hueco que

le deja la ciudad o si la ciudad ocupa el sitio que le deja el

hombre. Aquí tenemos la tercera inquisición. Ultimo anzuelo

donde han de prenderse las reflexiones motivo de preocupa-

ción en esta hora decisiva en que las aguas de la Historia llevan

abundante material de pesca.

Si el contorno del hombre es la ciudad, el hombre sólo es

receptor de afanes y sueños colectivos. En cambio, si el hom-
bre puede contornear la ciudad, su sueño y afanes darán a la

ciudad la impronta del ciudadano.

Estamos en el preámbulo del tema. Si somos optimistas

creeremos que el hombre es capaz de dar a la ciudad la forma
de sus afanes. Seremos hombres del porvenir.

En cambio, si nos sentimos escépticos, creeremos que el

hombre nada podría hacer porque es consecuencia de su tiempo

y de su ciudad. Seremos, entonces, hombres del pasado.

Gomo hombres del porvenir afirmaremos la personalidad

humana y reconoceremos que los verdaderos « factores » de la

Historia son los fines. Como hombres del pasado acentuaremos

los valores transpersonales y reconoceremos que los hechos

acaecidos determinan el acontecer histórico.

Estas tres inquisiciones ubican las ideas y determinan la

conducta humana. Moral, Política o Derecho resultan caracte-

rizados por estas inquisiciones. Y el hombre, que, en el tiempo,

hace Historia, en el espacio y en el espíritu, Raza y, en síntesis,

Pueblo, Estado, Nación o Patria, moverá sus pasos de acuerdo

a la forma cómo responda a las inquisiciones planteadas.

IV

Si el hombre ve el horizonte como línea que separa la tie-

rra del cielo, la sustancia terrena dará la común medida de sus

afanes. Pero, si el hombre entiende que el horizonte acerca el
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cielo a la tierra, la común medida de todo afán será una regla

trascendente. Su Historia, Raza o Patria estará referida a lo

alto, al cielo.

La medida provendrá del reino de los fines últimos, de la

noción de la divinidad, de la concepción universal de los valo-

res absolutos o de la Comunión de los Santos.

La aventura humana puede ser, entonces, actividad terre-

na, destinada a alcanzar fines concebidos terrenalmente, refe-

ridos a la materia. O puede ser, en definitiva, aventura terre-

na referida al más allá, condicionada a un fin extraterreno.

En síntesis: la aventura humana puede tener finalidad en sí

misma o en el seno de Dios.

El hombre se moverá en la tierra de muy distinta manera,

según sea la noción de su propia aventura y la concepción de su

acción ciudadana. El afán político de su actividad será diferente

según vea en la ciudad el contorno o el dintorno. El friso, for-

mado por la iglesia, el municipio, la escuela, el caserío y la plaza,

tendrá distinta inferencia, según sea su noción de Dios, el con-

cepto de Estado, la dirección pedagógica, la moral privada y el

tamaño de la plaza.

V

La plaza se ampliará o reducirá, según sea el tamaño de los

afanes y la densidad de las ideas. Sus proporciones estarán re-

feridas a la influencia recíproca de los elementos recién cita-

dos. La plaza es la proyección del hombre. La vida ciudadana

tiene como primer punto de referencia al hombre y como se-

gundo, a su casa. Está referido a lo que haga, piense o sueñe

en el caserío.

Si el hombre siente la vida como un deber, será capaz de

convertir sus pasiones y dominar apetitos alcanzando virtudes.

Pero si siente la vida como goce, no encontrará más freno que

la satisfacción de sus pasiones y apetitos o el agotamiento de

su capacidad de apetencia. Según tenga noción pagana o cristia-

na de la vida, traducirá su actividad ciudadana en satisfacer
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afanes armonizando los derechos con los deberes o exageran-

do los derechos en detrimento de los deberes.

La acción política exige, en primer lugar, ajuste perfecto

de la conducta humana a la norma pre-establecida. Adviértase

bien que al decir esto no se intenta subrayar la importancia de-

cisiva de una determinada norma, sea ella religiosa, moral o

jurídica. Se desea destacar la exigencia decisiva de que la norma

sea siempre anterior al acto humano. De esa manera, la norma

se traduce en conducta.

La acción política exige, en segundo lugar, noción de soli-

daridad ciudadana, concepto de unidad de los miembros de la

comunidad; unidad que comienza por ser simpatía para el pró-

jimo, comprensión por los afanes y dolores del igual, amor a

todos los hombres de su comunidad y amor a todas las criatu-

ras humanas, sean o no de la comunidad. Esta simpatía, com-
prensión o amor es la levadura indispensable que hace de la

acción ciudadana, acción social. Toda vez que la acción política

se desenvuelve con esta levadura, se convierte prácticamente

en acción social. Por lo tanto, cuando la acción política carece

de ese fermento de amor y de esa idea de unidad de la familia

humana, carece de sentido social y se convierte en actividad

antisocial. Aquí encontramos el sitio exacto donde desemboca la

acción política sin sentido social, a un callejón sin salida. La
política convertida en actividad antisocial.

La plaza pública queda reducida en extremo cuando los

afanes que mueven a los hombres no son afanes universales.

Cuando son afanes personales.

De lo dicho se desprende que toda la reforma de la estruc-

tura de la acción política o de los sistemas de gobierno debe

cumplir, como primera etapa, la reforma de las costumbres

individuales. A la reforma de la conducta, por lo tanto, corres-

ponde perfeccionar la vida privada de ios individuos. El Esta-

do ha de evitar ocasiones para que la debilidad humana su-

cumba ante la fuerza del vicio y de las tentaciones. ¿El Estado

no debería suprimir todo abuso en hipódromos, ruletas, garitos

o loterías? El Estado no puede fomentar la molicie.

La actual crisis universal, la crisis de cualquier ciudad es,

ante todo y después de todo, una crisis de conciencias.
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Partiendo de la conciencia individual se llegará a la for-

mación de una conciencia colectiva, según reclamo de la acción

política. Porque no bastaría aspirar al mejoramiento social si la

acción de la política no contemplara el problema de la conducta

individual en la comunidad como regulación jurídica y como
valoración moral.

El fracaso de ciertos grupos políticos debe atribuirse, exclu-

sivamente, a la falta de sentido social de su acción.

La inmoralidad ambiente tiene raíces profundas en la moral

individual.

Cualquier reforma que se aspire cumplir en la vida ciu-

dadana no podrá lograrse si antes no se reforma la vida de los

individuos y de las organizaciones políticas, si antes no se da

a la acción del Estado, de los partidos y de los hombres un
hondo sentido de cooperación que traduzca apetencia de Jus-

ticia y Seguridad. La acción de una política de solidaridad des-

pierta el sentido social que el individualismo malogró. Sentirse

político supone sentirse ciudadano, considerarse servidor del

Bien Común y comprender que todo aquello que perfecciona

al individuo, enriquece al patrimonio social del que forma parte.

Es pensar en el bien que las acciones humanas causan a los de-

más o en el mal que las omisiones ocasionan. Por eso, la Jus-

ticia Social nace más bien de la equidad. Participa a la vez de

la Justicia estricta y de la Caridad, sin confundirse con ellas.

Si el hombre ve en el horizonte la línea que separa la tie-

rra del cielo, no descubrirá más Justicia que la Justicia Legal

creada por la ciudad terrena.

Sí la ciudad es el contorno del hombre y proporciona su

impronta definitiva, la Justicia legal no podrá ser corregida

por la equidad. Si el hombre, en su aventura terrena, no reco-

noce valores trascendentales, no ejercerá Caridad por amor a

Dios. Pie aquí, señores, el regreso de nuestro viaje a través del

tiempo y del espacio. La ciudad volvió a ser un punto en el ho-

rizonte. El horizonte, una línea que corta el paisaje en dos mi-

tades: Cielo y Tierra, Tierra y Cielo. Abajo la ciudad terrena,

oscura y angustiada, y arriba la ciudad celeste, luminosa y feliz...
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VI

Así como toda acción política supone acción social, toda

acción de gobierno supone Previsión y Asistencia Social.

Gobernar es poner orden en los hechos y en los actos, en

las ideas, en los sentimientos y en las voluntades. Es dirigir

el tránsito de los acontecimientos en la medida en que el hombre
es capaz de decidir el destino o de proyectar el presente sobre

el futuro; es considerar hechos que son pasado y atender a fines

que son futuro. Esta puesta en orden, esta elección de procedi-

mientos para alinear actos humanos según diagrama mental

previo dirigido al porvenir, es una faena erizada de riesgos.

Actividad similar a la del navegante. Necesita una carta geo-

gráfica de la superficie terrestre y otra celeste, indicadora de

la ubicación de los astros. Cielo y Tierra, deben serle conoci-

dos para cumplir rutas y llegar a puertos de destino. Los puer-

tos son los medios últimos que se propone alcanzar y las rutas

los medios inmediatos que se eligen. El plano terrestre muestra

accidentes, obstáculos y dificultades ofrecidos por la realidad

cotidiana. El plano celeste contiene ideas, principios y nociones

superiores que jerarquizan los afanes humanos. Allí están ubi-

cados los fines.

Si el navegante se guiara solamente por accidentes y difi-

cultades puestos en evidencia por la costa geográfica, práctica-

mente no podría alejarse. Si sólo tuviera en cuenta los nota-

ciones de la tierra no encontraría nuevos rumbos ni descubri-

ría nuevos continentes. La aventura de Cristóbal Colón no se

hubiera cumplido y América sería un Continente inédito...

El hombre de gobierno, al igual que el navegante, debe co-

nocer la realidad para surcar las aguas. El oficio de gobernan-

te excluye la improvisación y la ignorancia. Exige experiencia

y reflexión, conocimiento de la tierra y conocimiento del cielo,

noción de los fines y dominio de los medios. Por cierto, que es

muy difícil oficio el gobernar la ciudad.

La torre del municipio, en la masa formada por la silueta

ciudadana, destaca un perfil político definido.

Las inquietudes de la plaza, los sueños del caserío, las

enseñanzas de la escuela y las nociones de la iglesia convergen
en la torre del municipio, sede del gobierno ciudadano.
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La política, que es afán de mejoramiento ciudadano, tiene,

en el acto de gobernar, oportunidad de transformar la realidad

existente en otra realidad mejor. De proyectar el futuro sobre

el presente. De prever el acontecer humano.
Sin Previsión Social no hay gobierno, como no hay Sociedad

sin Seguridad ni Orden.

La Política, actividad ciudadana por antonomasia es medio
para obtener formas jurídicas que realicen justicia social. Toda
política tiene una pre-noción de justicia, a la que sirve decidida-

mente con lealtad y desinterés. Con lo dicho queda condenada
toda aquella actitud de quienes invocan reivindicaciones que
piensan luego desoír. De quienes prometen bienes que luego no
cumplirán, porque no hay nada tan peligroso como despertar

anhelos de reivindicación para luego dejarlos insatisfechos o de-

fraudados. Si no se tiene la posibilidad de cumplir, es preferible

no prometer nada.

El perfil humano resulta recortado sobre la masa ciuda-

dana por la línea divisoria que traza la norma jurídica. Llámese
ley, decreto, resolución, ukase o rescripto del príncipe, siem-

pre es un mandato o disposición que dice: « esto es mío », « esto

es tuyo », « esto debe hacerse » o « no debe hacerse aquello ».

Limita el contorno de las vidas humanas facilitando su con-

vivencia a punto tal que allí donde exista una sola criatura hu-

mana resulta innecesaria. En cambio, donde aparezcan dos cria-

turas, esa norma o mandato es indispensable. Sin ellos no puede

recogerse la miel salvaje ni transportarse los animales muertos

en cacería. Sin ella no es posible la cacería ni el reparto de las

piezas logradas.

Organiza la actividad desplegada por el hombre sobre el

medio físico. En una palabra, organiza el trabajo y la lucha por

la vida. El derecho resulta elemento condicionado así, para

un fin último. Su existencia hace posible la convivencia, pues

constituye medio para asegurar la ejecución de un anhelo colec-

tivo: La Justicia. El tercer elemento integrante de la noción

Social es elemento incondicionado e ideal que toma al dere-

cho por contenido y le sirve de forma al señalarle sus fines

metafísicos: Este elementos es la Moral.

Sin Moral no existe economía, así como tampoco existe

técnica sin moral: La economía y la técnica deben subordinar-

se al Bien Común.
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Los problemas sociales no pueden considerarse con cri-

terio puramente económico o técnico, sino desde un ángulo

humanista, cuyo vértice sea un criterio moral que valorice afa-

nes individuales y exigencias colectivas con los dictados de la

Justicia. El afán individual se dirige directamente a la lucha

por la vida. Las exigencias colectivas imponen que esa lucha

se desenvuelva dentro de un orden que no afecte ni la estabi-

lidad ni la seguridad social. Al Estado, como ordenador de la

vida social, no le son indiferentes el carácter y derivaciones de

esa lucha por la vida. Tal es el destino: « Primero, el problema

de la lucha, luego el problema de la vida ganada con esa lucha ».

Profesión, oficio, trabajo, siempre es medio de vida. Pero

la profesión, el oficio, el trabajo, no es objeto de vida, no es

fin de vida. La vida del hombre tiene una finalidad o un objeto

que trasciende en ideales que se refieren unas veces a nocio-

nes terrenas y otras a nociones sobrenaturales.

Cubrir el salario, retribución o remuneración de ese trabajo,

oficio o profesión es un medio subordinado a un fin. Por lo

tanto, la cobertura de cualquier riesgo que afecte la salud o

el salario, si bien es medio para asegurar la vida humana, no ha

de olvidarse que es medio para asegurar los fines humanos. La
libertad es atributo sustancial de la vida humana. Toda medida
social destinada a asegurar esa libertad es justa. Al cubrir-

se el riesgo que afecta el salario se asegura la libertad hu-

mana, puesto que no hay hombre libre si no puede subvenir a

sus necesidades con el producto de su trabajo. Quien no tiene

trabajo o tiene un trabajo sin justa remuneración no puede

triunfar en la lucha por la vida. Carece de libertad porque su

vida no puede ser costeada con su esfuerzo o con el producto de

su esfuerzo.

Toda vez que en la plaza o en el caserío el hombre protesta,

dice: «esto no es justo». «Esto es una injusticia». «Esto es

una inmoralidad ».

La circunstancia apuntada significa que en el fondo de todo

hombre existe noción de lo justo y de lo moral. Naturalmente,

que la noción varía en el tiempo y en el espacio. No es lo mismo
entre los veedas del Ceilán que entre nosotros, en el mundo
pagano que en el medioevo cristiano. No es igual la noción de la

Justicia que informa al ateísmo liberal y la que enseña la En-
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cíclica « Rerum Novarum ». Pero, siempre el derecho como
norma es medio para alcanzar la Justicia que cada época recla-

ma como necesaria y que constituye el centro de su sistema

moral y social.

Cuando el hombre advierte que las leyes no satisfacen su

apetencia de Justicia, intenta renovarlas y transformarlas. Lo
suele hacer por evolución o por revolución. « La libertad como
hecho humano, puede romper la lógica de los acontecimientos

y crear nuevas formas de vida social no derivadas de las ante-

riores ». Pero cualquiera sea el camino o el atajo buscado, cum-
ple un menester que es política. Sea política de acción o polí-

tica de meditación, es decir, todo medio que el ciudadano elija

para obtener mejoramiento de la organización jurídica existen-

te, realizando una justicia más plena, es acción política.

A veces, se traduce en un hacer. Otras veces, es una pre-

paración para el hacer. Esta preparación puede ser pura medi-

tación o pura reflexión. El hacer depende de la preparación. La
preparación se llama educación ciudadana, preparación para la

civilidad, Pedagogía Social.

El hacer es ordenar la vida social, disponer quehaceres...

Gobernar.

VII

La arena en la clepsidra, ayer, y la agujas del reloj hoy, han

yugulado el tiempo y pulverizado horas consumidas en cauda-

losas reflexiones sobre la liberación del hombre y la paz ciu-

dadana .

Desde la aventura mitológica de Icaro, constituye preocupa-

ción universal liberar al hombre de la materia y del error.

El hombre, en cuanto es criatura racional, difiere del irra-

cional porque rige su conducta según razona y dirige su vo-

luntad. Si su razón está obturada por el error y a su voluntad

no la decide la razón, ese hombre es esclavo del error. Si su

voluntad está decidida por la fuerza exterior o por la fuerza

interior del error; ese hombre no es libre, sino, esclavo de otro.

Si las cosas materiales que lo rodean, las asechanzas del am-

biente, las zozobras de la lucha por la vida, no lo dejan razonar

o no lo dejan decidir, ese hombre no es libre. Ese hombre está
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esclavizado. Ese hombre no es, como el clásico decir: criatura

racional que actúa según razona y decide su voluntad. Sólo

quien razona y dirige su voluntad es capaz de ser justo, fuerte,

templado y prudente. Es decir, es capaz de ser virtuoso. Por eso,

la libertad está en la raíz de la vida humana, y sólo gracias a

ella pueden alcanzarse los valores absolutos, la santidad, la

heroicidad, el sacrificio.

Sólo con la virtud del hombre, el perfil de la ciudad re-

corta, de muy distinta manera, el horizonte. Cuando el hombre

está libre del error y de la materia, puede decidir su conducta

según justicia, que es virtud moral próxima a la razón.

Puede ser fuerte, porque tiene la posesión de sí mismo; pue-

de ser templado frente a sus instintos y pasiones, y prudente

en el buen obrar, porque conoce los caminos de la verdad.

Elegirá los medios y se decidirá exclusivamente según ra-

zones. El hombre, entonces, convierte a la ciudad terrena, ciu-

dad de medio y de afanes para ganarse la vida en ciudad de

fines, en ciudad celeste, en la sede de nobles ideales.

Cuando la ciudad tiene tranquilidad, vive a cubierto de zo-

zobras. Cuando busca la justicia, la paz le es dada también, por

añadidura.

La ciudad que aspira a lograr justicia por medio del derecho

encuentra, además de Justicia: Solidaridad, Paz, Poder, Se-

guridad y Orden. En el Derecho están contenidas todas estas

valoraciones. La forma en que se han citado no significa que

Justicia sea más importante que Seguridad o que Orden. Quiere

decir que, en la escala de valoraciones, no debe concebirse el

Orden sin Seguridad, la Seguridad sin Poder, el Poder sin la

Paz, la Paz sin Solidaridad y ésta sin la Justicia.

La Seguridad Social es un concepto derivado del concepto

general de Seguridad que acabamos de distinguir entre los con-

tenidos del Derecho. Así es como Justicia Social, Solidaridad

Social, Paz Social, Orden Social son, a su vez, conceptos deriva-

dos de los conceptos generales de Justicia, Solidaridad u Orden.

Con lo dicho hemos querido señalar que la Seguridad So-

cial es prenda de libertad para el hombre y de Paz para la ciu-

dad. El eje hombre y ciudad, ahora queda referido a libertad

en la conducta y Paz en la ciudad.
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Esto exige un desarrollo más preciso, cuyo aspecto técnico

convendría ahondar. Cuando la Seguridad Social se convierte

en norma jurídica, la Seguridad Social se llama Previsión y
Asistencia Social.

Existe entre la Seguridad Social y la Previsión Social igual

relación que entre los términos Justicia y norma jurídica. El

Derecho siempre es intento de realizar justicia. La Previsión

es siempre intento de lograr Seguridad.

Pero, la Previsión Social es norma para la vida ciudadana

y constituye, por lo tanto, un problema de conducta para el

ciudadano. Como los problemas de conducta están referidos a

los fines que deciden la razón y dirigen la volutad, la Seguridad

Social, o mejor dicho su traducción jurídica: La Previsión está

referida a la noción del hombre y del destino de su aventura

terrena. La aventura terrena de la lucha por la vida y de la

vida ganada con esa lucha, está referida a dos conceptos de antí-

podas. Dos conceptos que descansan en nociones antitéticas.

El respeto a la personalidad humana o la subordinación de la

personalidad humana. En el primer caso, el Estado, la Economía

y el Derecho son para que el hombre logre la plenitud de su

perfeccionamiento moral y material. En el segundo caso, el Indi-

viduo es un siervo para el Estado, para la Economía o el De-

recho .

Si la plenitud humana del individuo debe colocarse como
meta de la Historia, la Previsión Social es, ante todo, un medio

de perfeccionar al hombre. Queda señalado por qué deseamos

destacar en las frases iniciales la importancia decisiva de la

Educación de las masas, de la Pedagogía Social.

La Previsión Social resulta, en último análisis, producto

de Cultura, lo mismo que el Derecho.

La Previsión Social, para cumplir los fines de Seguridad

Social, debe formar imperativamente en las masas, una verda-

dera conciencia Social, que constituya garantía de comprensión

y facilite la aplicación efectiva de las instituciones nuevas. Sólo

así podrán evitarse, en el futuro, inquietudes, temores o agita-

ciones nacidas del desconocimiento de las nociones cristianas

sobre los bienes materiales y del cumplimiento de los dictados

de la Justicia distributiva.



La seguridad social 125

Sus principios informantes deben convertirse, sin demora, en

realidad legislativa de cumplimiento estricto. En consecuencia,

su vigencia exige imposición del mandato jurídico, simultánea-

mente integrado con el acatamiento voluntario a la ley moral.

Esta última es, en definitiva, expresión de madurez en la con-

ciencia individual y colectiva, que reconoce el Bien Común co-

mo ley Suprema de la Sociedad. Para servir al Bien Común se

constituye la autoridad. En el Bien Común se fundamenta la

razón de gobernar y obedecer. La conducta humana se des-

envuelve de acuerdo a sentimientos e ideas, cuya comprensión e

inteligencia debe clarificarse mediante la educación del hombre y
de la colectividad. Es tarea preferente estructurar ideas para

alimentar razones, dirigir sentimientos y orientar voluntades

hacia fines homogéneos de trascendencia superior.

La Seguridad Social exige una obra intensa, sistemática y
perseverante de educación. Por ello, debe fomentarse la elabo-

ración de ideas nuevas, que contribuyan a estructurar la futu-

ra legislación destinada a regular las relaciones sociales.

Deben difundirse a pleno aire y cielo descubierto las no-

ciones cardinales del régimen de Previsión para inculcarlas de

modo indeleble en sus destinatarios naturales.

La experiencia ha demostrado que los medios populares no

siempre otorgan a la Previsión Social el valor debido.

Al cubrir riesgos individuales se asegura la tranquilidad

colectiva y el perfeccionamiento del espíritu humano en un

ambiente de libertad no sólo exterior, sino, además, de libertad

interior.

El sustento material de un salario justo, de una vivienda dig-

na y de un futuro cubierto por la Previsión, satisface urgencias

inmediatas del individuo.

Sirve de medio para un fin mediato, que es: poner al hombre
en condiciones espirituales de infinita superación.

Sólo una acción cultural, orientada en el sentido de los fines

últimos, puede formar esa conciencia ciudadana, destacando los

perfiles éticos y jurídicos de la Previsión y Asistencia Social

como Seguro de Paz Social.

La Seguridad Sanitaria, que cuida al hombre como unidad
biológica, y la Seguridad Económica, que proporciona sustento,

tienen importancia capital pero no decisiva ni definitiva, porque
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de nada valdría liberar al hombre de la materia si se lo dejara

presa del error.

La Previsión Social tiene un aspecto de beneficio material

primordial
;
pero en definitiva, es referencia, sostén y base del

aspecto moral. Aspecto moral que proporciona nota caracterís-

tica a la Acción Social, cuyo sentido cultural destacará esos per-

files sociales, difundirá los principios fundamentales y preparará

la evolución de nociones que señalen a los bienes materiales la

razón trascendente de su existencia.

La Previsión Social así considerada constituye obligación del

Estado y derecho del trabajador a quien por justicia se le pro-

porciona estabilidad y seguridad en su vida material y moral co-

mo fruto del trabajo.

El régimen actual de remuneración no siempre satisface

las necesidades del hombre en lo referente a estabilidad y segu-

ridad del futuro económico. La insuficiencia de su monto no per-

mite acumular reservas para cubrir riesgos. Por eso, corresponde

al Estado suplir tal deficiencia organizando la Previsión. Cu-

briendo los hechos que constituyen causas determinantes de la

pérdida o disminución del salario.

Su finalidad inmediata es « cubrir riesgos » que perturban

la tranquilidad, anulan la libertad humana y comprometen la

armonía social. La finalidad mediata es librar al hombre de

afanes materiales para que cumpla el destino trascendente de

su vida. La Previsión cubre riesgos que impiden al hombre ga-

narse la vida, pero lo hace como un medio para que esa vida

ganada sea puesta al servicio de los valores permanentes de la

Cultura y definitivos del espíritu.

Señores: la Previsión Social armoniza los perfiles de la ciu-

dad celeste y los perfiles de la ciudad terrestre.

Ilumina con claridades de amanecer la ciudad terrestre, en-

vuelta en el ensueño de una noche esperanzada.
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TEXTOS

Sancti Thomae Aquinatis

TRAGTATUS DE UNITATE INTELLEGTUS

CONTRA AVERROISTAS

Capitulum III. — [§§ 60-85. Rationibus probatur intel-

lectum esse potentiam animae quae est forma corporis ]

[§§ 60-62. Ratio Aristotelis, quod anima est id quo

primo intelligimus ]

[60] Ostenso igitur ex verbis Aristotelis et aliorum se-

quentium ipsum, quod intellectus est potentia animae quae
45 est corporis forma, licet ipsa potentia, quae est intellectus,

non sit alicuius organi actus, « quia nihil ipsius operationi

communicat corporalis operatio », ut Aristóteles dicit [De

Gen. Anim. II, 3, 736 b 28-29] ;
inquirendum est per rationes

quid circa hoc sentiré sit necesse. Et quia, secundum doctri-

60 nam Aristotelis, oportet ex actibus principia actuum con-

siderare, ex ipso actu proprio intellectus qui est intelligere

primo hoc considerandum videtur.

[61] In quo nullam firmiorem rationem habere pos-

sumus ea quam Aristóteles ponit, et sic argumentatur [De
55 An. II, 2, 414 a 12-14]. «Anima est primum quo vivimus

et intelligimus ergo est ratio quaedam et species » corpo-

ris B4
. Et adeo huic rationi innititur, quod eam dicit esse

demonstrationem
; nam in principio capituli sic dicit [2,

413 a 13-16] : « Non solum quod quid est oportet definiti-

eo vam rationem ostendere, sicut plures terminorum dicunt,

sed et causam inesse et demonstrare »; et ponit exemplum:
sicut demonstratur quid est tetragonismus, i. e. quadratum,

per inventionem mediae lineae proportionalis.

54 Es decir, que « el alma es una substancia, que es forma, que da

a cada cosa su propia diferenciación » (anima est substantia, quae est

fcrma, a qua accipitur ratio rei). S. T., De Anima, II, lee. II.
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LA UNIDAD DEL ENTENDIMIENTO

CONTRA LOS AVERROISTAS *

Capítulo III

Pruébase con razones que el entendimiento es potencia del

alma, la cual es forma del cuerpo.

Argumento de Aristóteles: el alma es el primer principio,

por el que entendemos.

[60] Una vez demostrado, tanto con textos de Aris-

tóteles como con los de otros que le han seguido, que el en-

tendimiento es potencia del alma, que es la forma del cuer-

po, aunque esta potencia, o sea el entendimiento, no es

acto de órgano alguno, « porque la operación del cuerpo,

como dice Aristóteles, nada comunica , a la operación de

aquélla » ;
hemos de examinar ahora con razones, qué es

lo que hay que sentir en esta cuestión. Y cómo, según la

doctrina de Aristóteles, para venir en conocimiento de los

principios [o potencias] de los actos, hemos de partir de los

mismos actos, empezaremos nuestro examen por el acto

propio del entendimiento que es entender.

[61] En esto ninguna razón más poderosa podemos te-

ner que la que Aristóteles propone argumentando así : « Al-

ma es el primer principio por el cual vivimos y entendemos

;

por tanto es como una cierta razón [manera de ser pro-

pia] y como la especie » de un cierto cuerpo 54
. E insiste

tanto en esta razón, que llega a decir que es una demostra-

ción, pues en el principio del capítulo se expresa así: «La
definición ha de mostrar no sólo la esencia de la cosa, co-

mo muchos dialécticos dicen, sino también incluir y se-

ñalar su causa » ; y pone por ejemplo la demostración de

la cuadratura por la determinación de la línea media pro-

porcional.

* Véase el texto de los capítulos I y II en Ciencia y Fe, 1 (19441
116-127, 2 (1944) 126-139 y 3 (1944) 96-133.

9



130 Sancti Thomae Aquinatis

[62] Virtus autem huius demonstrationis et insolubili-

65 tas apparet, quia quicumque ab hac via divertere voluerint,

necesse habent inconveniens dicere. Manifestum est enim
quod hic homo singularis intelligit: nunquam enim de

intellectu quaereremus, nisi intelligeremus
; nec cum quaeri-

mus de intellectu, de alio principio quaerimus, quam de
70 eo quo nos intelligimus. Unde et Aristóteles dicit [III, 4,

429 a 23] : « Dico autem intellectum quo intelligit anima ».

Goncludit autem sic Aristóteles: quod si aliquid est primum
principium quo intelligimus, oportet lillud esse formam
corporis; quia ipse prius manifestavit, quod illud quod pri-

75 mo aliquid operatur, est forma. Et patet hoc per rationem,

quia unumquodque agit in quantum est actu ; est autem
unumquoque actu per formam 55

;
unde oportet illud, quo

primo aliquid agit, esse fot-mam.

[§§ 63-66. Explicatio Averrois improbatur]

[63] Si autem dicas quod principium huius actus, qui

so est intelligere, quod nominamus intellectum, non sit forma,

oportet te invenire modum quo actio illius principii sit actio

huius hominis. Quod diversimode quídam conati sunt di-

cere. Quorum unus, Averroes, ponens huismodi principium

intelligendi quod dicitur intellectus possibilis, non esse ani-

so mam nec partem animae, nisi aequivoce, sed potius quod

sit substantia quaedam separata, dixit quod intelligere illius

substantiae separatae est intelligere mei vel illius, in quan-

tum intellectus ille possibilis copulatur mihi vel tibi per

phantasmata quae sunt in me et in te. Quod sic fieri dice-

so bat. Species enim intelligibilis, quae fit unum cum intellectu

possibili, cum sit forma et actus eius, habet dúo subiecta:

55 « La razón de esto es, porque nada obra, sino en cuanto está en

acto; de aquí que aquello por lo que algo está en acto, es por lo que

obra: y es evidente que lo primero con que el cuerpo vive es el alma. Y'

puesto que la vida se manifiesta por sus diversas operaciones en los di-

versos grados de vivientes, aquello con que primero obramos cada una de

dichas obras vitales es el alma. Porque el olma es lo primero con que ve-

getamos, sentimos y nos movemos localmente, e igualmente, con que pri-
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[62] Y la fuerza de esta demostración y su insolubili-

dad se manifiesta claramente del hecho de que los que quie-

ren apartarse de este camino necesariamente han de decir

algo falso. Porque es cosa evidente, que este hombre deter-

minado entiende, pues nunca hubiéramos tenido problemas

sobre el entendimiento si no entendiésemos; ni cuando in-

vestigamos sobre el etendimiento investigamos sobre algún

principio distinto de aquél con que entendemos. Por eso

dijo Aristóteles: « Llamo entendimiento aquello con que

el alma entiende». Y raciocina así: Si hay algún primer

principio con que entendamos, necesariamente ha de ser

forma del cuerpo; porque, como antes ha demostrado, el

primer principio, por el que todo ser obra, es la forma. Y
esto pónelo en evidencia el razonamiento que cada ser obra

en cuanto está en acto, y cada ser está en acto por su for-

ma 55
,
por consiguiente, aquello por lo que primariamente

el ser obra, ha de ser la forma.

Se rechaza la explicación de Averroes.

[63] Y si alguno dice, que no es forma el principio de

ese acto particular, o sea el entender, que llamamos enten-

dimiento, tiene que mostrarnos el modo, cómo la acción de

este principio es acción de este hombre determinado. Han
tratado de explicar esto de diversas maneras. Uno, Ave-
rroes, después de afirmar, que ese principio del entender

llamado entendimiento posible, no es el alma o parte del

alma, si no equívocamente, y que más bien es una substan-

cia separada, dijo que el entender de esa substancia sepa-

rada es el entender mío o el de otro, según que el enten-

dimiento posible se una a mí o a tí por las imágenes o re-

presentaciones que están en mí o en tí. Lo cual, según él,

sería de esta manera: La especie inteligible que se unifica

con el entendimiento posible, ya que es su forma y su acto,

tieen dos sujetos: uno, las mismas imágenes; otro, el enten-

mero entendemos; así, pues, este principio con que primero entendemos, ya
se llame entendimiento, ya alma intelectiva, es forma del cuerpo; y esta es

la demostración de Aristóteles, 2 Del alma, text. 24». ST, Sum. TheoL,
I, 76, 1, c.

Que toda forma, así substancial como accidental, es acto, y coloca al

sujeto en acto, véase en Sum. Th., I, q. 66, 1, 2; q. 76, 4, c; q. 77, 6, c.
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unum ipsa phantasmata, aliud intellectum possibilem.

Sic ergo intellectus possibilis continuatur nobiscum per for-

mara suam mediantibus phantasmatibus
;
et sic, dum intel-

95 lectus possibilis intelligit, hic homo intelligit 5C
.

[64] Quod autem hoc nihil sit, patet tripliciter. Primo
quidem, quia sic continuado intellectus ad hominem non
esset secundum primam eius generationem, ut Theophras-

tus dicit et Aristóteles innuit in II Phys., ubi dicit quod
terminus naturalis considerationis de formis est ad for-

i mam, secundum quam [2, 194 b 9-13] homo generatur ab

homine et a solé. Manifestum est autem quod terminus

considerationis naturalis est in intellectu. Secundum autem
dictum Averrois, intellectus non continuaretur homini se-

5 cundum suam generationem, sed secundum operationem

sensus, in quantum est sentiens in actu. Phantasia enim
« est motus a sensu secundum acturn », ut dicitur in libro

[III, 3, 429 a 1-2] De Anima.

[65] Secundo vero, quia ista coniunctio non esset secun-

dum aliquid unum, sed secundum diversa. Manifestum est

enim quod species intelligibilis, secundum quod est in phan-

tasmatibus, est intellecta in potentia; in intellectu autem

possibili est secundum quod est intellecta in actu, abstracta

a phantasmatibus. Si ergo species intelligibilis non est for-

15 ma intellectus possibilis nisi secundum quod est abstracta

a phantasmatibus, sequitur quod per speciem intelligibilem

non continuatur phantasmatibus, sed magis ab eis est sepa-

ratus. Nisi forte dicatur quod intellectus possibilis conti-

100 naturalis om.; intellectus.

06 Es cosa difícil puntualizar el pensamiento de Averrces acerca del

entendimiento posible.

Parece que, según él, dicho entendimiento, aunque separado en su ser,

se une a cada hombre al aprehender la especie inteligible contenida en

cada uno de los fantasmas. Así quería explicar la diversidad numérica de

los conocimientos de uno y otro hombre acerca del mismo objeto, ya que

los fantasmas de uno y otro eran numéricamente diversos, como el que

cada hombre entienda por un acto propio. Santo Tomás explota amplia-

mente la debilidad de esta posición averroísta.

Siger de B. no la admite, sino que la rechaza con los mismos ar-

gumentos de Sto. Tomás; pero la expone así: «A lo segundo dice el co-

mentador (Del alma III, 5) que porque los fantasmas son diversos en mi
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dimiento posible. Así, pues, el entendimiento posible se con-

tinúa con nosotros por su forma mediante las imágenes,

y de este modo, cuando el entendimiento posible entiende,

este hombre determinado entiende 50
.

[64] De tres maneras se prueba, que nada de eso su-

cede. En primer lugar, porque así la continuación [= co-

municación] del entendimiento en el hombre no tendría

lugar en su primera generación, como lo dice Teofrasto y
parece significarlo Aristóteles en el libro 2.° de la Física,

donde dice que el término de la consideración natural de

las formas es llegar a la forma, conforme a la cual el hom-

bre es generado por el hombre y por el sol. Bien claro es,

por otra parte, que el término de la consideración natural

está en el entendimiento. Conforme a la opinión de Ave-

rroes, en cambio, el entendimiento no pasa al hombre en

sentido, en cuanto es algo que actualmente siente. La ra-

zón es, porque la fantasía es un movimiento producido por

el sentido puesto en acto, como está claro en el libro 3.
u

Sobre el Alma 57
.

[65] En segundo lugar, porque tal unión no se haría

para constituir algo uno, sino cosas diversas. Porque es evi-

dente que la especie inteligible mientras está en las imáge-

nes sensitivas está en potencia para ser entendida; en el

entendimiento posible, en cambio, sólo puede estar en cuan-

to es entendida en acto, abstraída de las imágenes. Por con-

siguiente, si la especie inteligible no es forma del entendi-

miento posible, sino en cuanto abstraída de las imágenes,

síguese que por la especie inteligible no se une el entendi-

miento a las imágenes, sino más bien está separado de

ellas. Pudiérase, con todo, decir que el entendimiento po-

sible se une a los fantasmas así como el espejo se une al

y en tí, y el entendimiento se une a nosotros por los fantasmas, por eso
es diversa la unión que se opera en mí y en tí; y así se entienden cosas
diversas, salvándose la unidad en el entendimiento posible ». III, 7. S. T.
expone la teoría averroísta en De spir. creat., 2; C. G, II, 59; Quaest
De Anima, 2; Sum Th., I, q. 76, aa. 1 y 2.

57 Es decir: El término de la consideración del filósofo-cosmólogo es

llegar a la forma por la cual es engendrado el hombre; esa forma es el

entendimiento; luego debe darse en el acto de la generación, y no en
una operación posterior, cual es la del sentido.
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nuatur phantasmatibus, sicut speculum continuatur homini

20 cuius species resultat in speculo. Talis autem continuado

manifestum est quod non sufficit ad continuationem actus

;

manifestum est enim quod actio speculi, quae est repraesen-

tare, non propter hoc potest attribui homini: unde nec actio

intellectus possibilis propter praedictam copulationem pos-

25 set attribui huic homini qui est Sócrates, ut hic homo intel-

ligeret.

[66] Tertio, quia dato quod una et eadem species nu-

mero esset forma intellectus possibilis, et esset simul in

phantasmatibus
; nec adhuc talis copulado sufficeret ad hoc,

30 quod hic homo intelligeret. Manifestum est enim, quod per

speciem intelligibilem aliquid intelligitur, sed per potentiam

intellectivam aliquid intelligit; sicut etiam per speciem

sensibilem aliquid sentitur, per potentiam autem sensiti-

vam aliquid sentit. Unde paries, in quo est color, cuius

35 species sensibilis in actu est in visu, videtur, non videt;

animal autem habens potentiam visivam, in qua est talis

species, videt. Talis autem est praedicta copulatio intel-

lectus possibilis ad hominem, in quo sunt phantasmata

quorum species sunt in intellectu possibili, qualis est co-

40 pulatio parietis in quo est color, ad visum in quo est species

sui coloris. Sicut igitur paries non videt, sed videtur eius

color; ita sequeretur quod homo non intelligeret, sed quod
eius phantasmata intelligerentur ab intellectu possibili. Im-

possibile est ergo salvari quod hic homo intelligat, secun-

45 dum positionem Averrois.

[§§ 67-79. Non unitur intellectus corpori solunitnodo

ut motor ]

[67] Quidam vero videntes quod secundum viam Ave-
rrois sustineri non potest quod hic homo intelligat, in aliam

diverterunt viam, et dicunt quod intellectus unitur corpori

ut motor; et sic, in quantum ex corpore et intellectu fit

so unum, ut ex movente et moto, intellectus est pars hujus ho-

minis; et ideo operado intellectus attribuitur huic homini,

sicut operado oculi, quae est videre, attribuitur huic ho-

32, 34 aliquis.
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hombre, cuya figura se produce en el espejo. Pero seme-

jante unión aparece sin género de duda insuficiente para

la unión del acto; en efecto, es evidente que la acción del

espejo, que consiste en representar, no puede por esto [so-

lo] atribuirse al hombre; por lo cual debemos reconocer

que tampoco la acción del entendimiento posible, en razón

de la dicha unión, podría atribuirse a este hombre deter-

minado, que es Sócrates, para que este hombre entienda.

[66] En tercer lugar, porque, suponiendo que una mis-

ma especie fuera la forma del entendimiento posible, y al

mismo tiempo estuviera en los fantasmas, tampoco sería

suficiente tal unión, para que determinado hombre enten-

diera. Porque es evidente que, por medio de la especie

inteligible un ser es entendido, pero por la potencia inte-

lectiva un ser entiende; del mismo modo que por la espe-

cie sensible se siente una cosa, pero por la potencia senti-

tiva un ser siente. Por eso la pared, en la que hay un color,

cuya especie está actualmente en la facultad visiva, es vis-

ta, pero ella misma no ve; el animal, en cambio, que tiene

la potencia visiva en la cual esa especie está, él es el que

ve. De la misma manera se da la dicha unión del entendi-

miento posible con el hombre, en el que están los fantas-

mas, cuyas especies están en el entendimiento posible, co-

mo se da la unión entre la pared, en la que está el color, y la

facultad visiva, en la que está la especie de su color. Y así

como la pared no ve sino que su color se ve, de la misma
manera se seguiría que el hombre no entendería, sino que

sus fantasmas serían entendidos por el entendimiento po-

sible. Luego no es posible asentar, que este hombre entien-

de, en la suposición de Averroes.

El entendimiento no se une al cuerpo sólo como un motor.

[67] Otros, en cambio, al ver que en la posición de Ave-

rroes era imposible sostener que tal hombre entiende, to-

maron otra posición frente al problema. Para éstos el en-

tendimiento se une al cuerpo como un motor, de este mo-
do: el entendimiento es parte del hombre en cuanto que

de la unión de cuerpo y entendimiento surge un ser que

es uno, como son uno el motor y lo movido
; y consiguiente-
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mini. Quaerendum est autem ab eo qui hoc ponit, primo,

quid sit hoc singuiare quod est Sócrates: utrum Sócrates

55 sit solus intellectus, qui est motor; aut sit motum ab ipso,

quod est Corpus animatum anima vegetativa et sensitiva;

aut sit compositum ex utroque: Et quantum ex sua positione

videtur, hoc tertium accipiet: quod Sócrates sit aliquid com-
positum ex utroque 58

.

oo [68] Procedamus ergo contra eos per rationem Aristo-

telis en VIII Metaph. [6, 1045 a 8-14] : « Quid est igitur quod
facit unum hominem?. . . Omnium enim quae plures partes

habent et non sunt quasi coacervatio totum, sed est aliquod

totum praeter partes, est aliqua ratio unum essendi: sicut in

65 quibusdam tactus, in quibusdam viscositas, au aliquid huius-

modi. . . [Ibid. 20-25] Palam autem quia si sic transformant,

ut consueverunt definiré et dicere, non contingit reddere et

solvere dubitationem. Si autem est ut dicimus: hic quidem

materia, illud vero forma, et hoc quidem potestate, illud

70 vero actu, non adhuc dubitatio videbitur esse » 59
.

[69] Sed si tu dicas, quod Sócrates non est unum quid

simpliciter, sed unum quid aggregatione motoris et moti,

sequuntur multa inconvenientia. Primo quidem, quia cum
unumquodque sit similiter unum et ens, sequitur quod So-

75 crates non sit aliquod ens, et quod non sit in specie nec in

genere; et ulterius, quod non habeat aliquam actionem,

quia actio non est nisi entis. Unde non dicimus quod intel-

ligere nautae sit intelligere huius totius quod est nauta et

navis, sed nautae tantum; et similiter intelligere non erit

80 actus Socratis, sed intellectus tantum utentis corpore So-

58 Esta teoría propia de los aristotélicos árabes, en que aplican al

entendimiento la teoría platónica del alma como motor del cuerpo, puede

verse refutada en la Summ. Theol., I, q. 76, 1. c.

C9 Alusión a la teoría de los platónicos, que, admitida la existencia de
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mente la operación del entendimiento se atribuye a este

hombre, como la operación del ojo, que es ver, se atribuye

a este hombre. Pero hay que preguntar al defensor de esta

teoría en primer lugar, qué cosa es esto singular que es Só-

crates, es decir: ¿Es Sócrates sólo el entendimiento, que es

el motor?, o es lo movido por tal motor, esto es, el cuerpo

animado por un alma vegetativa y sensitiva? o es el com-

puesto de ambas cosas? Juzgamos, que, consecuente con

su posición, elegirá lo tercero, a saber, que Sócrates es el

resultado de uno y otro [motor y movido] 58
.

[68] Contra éstos argüiremos con las razones que trae

Aristóteles en el libro 8.° de la Metafísica : «¿Qué es lo

que hace que el hombre sea uno?. . . Como quiera que cual-

quier cosa que consta de varias partes sin ser un mero agre-

gado constituye un todo, pero el todo es algo más que las

partes, es una razón de la unión de las partes. Así es cómo
en algunos cuerpos el tacto [es la causa o razón de totali-

dad], en otros la viscosidad, o alguna otra propiedad seme-

jante. . . Por lo tanto, bien claro está que quienes de tal ma-
nera cambian [la naturaleza de ¡as partes], según suelen

definir y hablar [de ellas], no podrán dar alguno razón ni

resolverán la duda. Por el contrario, si es como lo decimos

nosotros, a saber, que una cosa es la materia y otra la for-

ma, una la potencia y otra el acto, parece que queda resuelta

toda la dificultad » 59
.

[69] Pero, si se llega a decir, que Sócrates no es sim-

plemente uno, sino un uno resultante de la reunión del mo-
tor y de lo movido, entonces son muchos los inconvenientes

que se siguen. En primer lugar, puesto que cualquier cosa

existente es a la vez uno y ser, síguese que Sócrates no es

un ser, ni está en especie ni género alguno; además, que
carece de toda acción, porque ésta sólo es propia del ser.

No por otra razón decimos que el entender del marinero es

un entender que pertenece no a ese todo formado por el

marinero y su nave, sino al marinero sólo. De la misma

las ideas, no podían explicar la unidad de las cosas, ya que en éstas se rea-
lizaban varias ideas a la vez como un agregado. En cambio Aristóteles
con su teoría de la materia y la forma, potencia y acto, halla la fórmula
de la unidad de las cosas.

Sobre la crítica del texto véase Keeler.
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cratis. In solo enim toto quod est aliquid unum et ens,

actio partís est actio totius; et si quis aliter loquatur, im-

proprie loquitur.

[70] Et si tu dicas, quod hoc modo caelum intelligit

8* per motorem suum, est assumptio difficilioris. Per intel-

lectum enim humanum oportet nos devenire ad cognoscen-

dum intellectus superiores, et non e converso. Si vero di-

catur quod hoc individuum, quod est Sócrates, est Corpus

animatum anima vegetativa et sensitiva, ut videtur sequi

90 secundum eos qui ponunt quod hic homo non constituitur

in specie per intellectum, sed per animam sensitivam no*

bilitatam ex aliqua illustratione seu copulatione intellectus

possibilis: tune intellectus non se habet ad Socratem, nisi

sicut movens ad motum. Sed secundum hoc actio intellectus

á5 quae est intelligere, nullo modo poterit attribui Socrati:

quod multipliciter apparet.

[§§ 71-79. Evolvitur argumentum ex jacto quod hic ho-

mo intelligit ]

[71] Primo quidem per hoc quod dicit Philosophus in

IX Metaph. [8, 1050 a 30-36], quod «quorum diversum erit

aliquid praeter usum 00 quod fit, horum actus in facto est,

i ut aedificatio in aedificato, et contextio in contexto; similiter

autem et in aliis, et totaliter motus in moto. Quorum vero

non es aliud aliquod opus praeter actionem, in eis exsistit

actio, ut visio in vidente et speculatio in speculante » 61
. Sic

b ergo, etsi intellectus ponatur uniri Socrati ut movens, nihil

proficit ad hoc quod intelligere sit in Socrate, nedum quod

Sócrates intelligat: quia intelligere est actio quae est in

intellectu tantum. Ex quo etiam patet falsum esse quod

dicunt, quod intellectus non est actus corporis, sed ipsum

00 Es decir, « fuera de lo que corresponde a su acción
01 Señálase la diferencia entre la perfección o acto que se adquiere
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manera, entender sería no un acto de Sócrates, sino sólo

del entendimiento que maneja el cuerpo de Sócrates, ya

que únicamente en el todo que es uno y ser la acción de

una parte puede ser acción del todo; y quien de otro modo
se expresa no habla con propiedad.

[70] Y si de aquí se nos arguyera que también el cielo

entiende así por su motor, digo que esto sería pasar a una
cuestión mucho más difícil y obscura. Lo que hay que hacer

es, subir del entendimiento humano al conocimiento de los

entendimientos superiores, y no de éstos bajar a determinar

el del hombre. Si, a pesar de todo, se llegara a decir, que

este individuo, que es Sócrates, es un cuerpo animado de

alma vegetativa y sensitiva, como parece seguirse de las

doctrinas de los que afirman que este hombre determinado

entra a formar parte de la especie no por el entendimiento,

sino por el alma sensativa ennoblecida por una cierta ilumi-

nación o unión del entendimiento posible; entonces el en-

tendimiento de Sócrates estaría respecto de él como el mo-
tor respecto de lo movido. Ahora bien, en este caso la ac-

ción del entendimiento, que es entender, no podría en modo
alguno atribuirse a Sócrates, como muchas razones lo po-

nen de manifiesto.

[71] La primera se saca de lo que dice el Filósofo en

el libro 9.° de la Metafísica, que «en las cosas en que lo

producido sin utilidad [del agente] 60 es cosa distinta, el

acto está en la obra, como la edificación en lo edificado y
la contextura en lo tejido; lo mismo sucede en lo demás,

como el movimiento está totalmente en lo movido. En cam-

bio, si se trata de cosas, en que la obra no es diversa de

la acción, entonces la acción está en ellas, como, por ejem-

plo, la visión está en el que ve, y la especulación en el que

especula » 61
. Así, pues, aunque se diga que el entendimien-

to se une a Sócrates a la manera de un motor, de nada sirve

para concluir de ahí que el entender está en Sócrates, y

por la acción de un agente externo, y que resulta de la propia acción y
consiste en la misma acción o actividad, como la de las acciones inma-
nentes, ver, conocer, etc. Cfr. el Com. de ST a este pasaje de la Metafísica.
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10 intelligere. Non enim potest esse alicuius actus intelligere,

cuius non sit actus intellectus: quia intelligere non est nisi

in intellectu, sicut nec visio nisi in visu; unde nec visio

potest esse alicuius, nisi illius cuius actus est visus.

[72] Secundo, quia actio moventis propria non attri-

15 buitur instrumento aut moto; sed magis e converso, actio

instrumenti attribuitur principali moventi: non enim potest

dici quod serra disponat de artificio; potest tamen dici

quod artifex secat, quod est opus serrae. Propria autem ope-

ratfo ipsius intellectus est intelligere; unde, dato etiam

so quod intelligere esset actio transiens in alterum sicut mo-
veré, non sequitur quod intelligere conveniret Socrati, si

intellectus uniatur ei solum ut motor.

[73] Tertio, quia in his quorum actiones in alterum

transeunt, opposito modo attribuuntur actiones moventibus

25 et motis. Secundum aedificationem enim aedificator dici-

íur aedificare, aedificium vero aedificari. Si ergo intelli-

gere esset actio in alterum transiens sicut movere, adhuc

non esset dicendum quod Sócrates intelligeret, ad hoc quod

intellectus uniretur ei ut motor; sed magis quod intellectus

so intelligeret, et Sócrates intelligeretur
; aut forte quod in-

tellectus intelligendo moveret Socratem, et Sócrates mo-

veretur C2
.

C2 ST insiste en estas mismas pruebas en la Sutn. Theol., I, q. 76,

1, s.; Quaest. de Anima, 2; Com. De Anima, III, 1. 7; De spirit. creat, 2;

Comp. Theol. 85.

Algunos averroístas no temían admitir la consecuencia, y decir que

propiamente los individuos no entienden, sino que el entendimiento único

para todos los individuos es el que entiende. Sin embargo no era ésta la

mente de Averroes, como lo atestigua Siger de Brabante, Quaest. De
Anima, III, 7: «Algunos pretenden evadir estas razones concediendo en

cierta manera dichas conclusiones, y dicen que el entendimiento entiende

propiamente y que el hombre no entiende: como el sentido propiamente no
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mucho menos que Sócrates entiende; porque el entender

es una acción que sólo se da en el entendimiento. También

se pone aquí de manifiesto que es falso eso que dicen, que

el entendimiento no es acto del cuerpo, sino el mismo en-

tender. No se puede decir que el entender sea acto de aque-

llo, cuyo acto no es el entendimiento, porque el entender

no se da sino en el entendimiento, así como la visión no se

da sino en la facultad visiva; de donde se sigue que la vi-

sión no puede ser sino de aquél que tiene como acto la

facultad visiva.

[72] La segunda razón es, porque la acción propia del

que mueve no se atribuye al instrumento o a lo movido,

sino más bien lo contrario, es decir, la acción del instru-

mento se atribuye al principal motor, puesto que no se

puede decir que es la sierra la que determina lo que se

ha de hacer, pero sí puede decirse que el artífice corta, co-

sa que es obra de la sierra. La operación propia del enten-

dimiento es entender, de donde se concluye que, aun con-

cedido que el entender fuera acción transeúnte, como el

mover, no se seguiría que el entender se puede atribuir a

Sócrates, si sólo se uniera a él como un simple motor.

[73] La tercera razón es, porque en aquellas cosas, cu-

yas acciones son transeúntes, las acciones se atribuyen de

una manera opuesta al que mueve y a lo movido. Y así,

en cuestión de edificación se dice que el arquitecto edifica,

y que el edificio es edificado. Por consiguiente, si el enten-

der fuera una acción que pasa a otro sujeto, como el mover,

aun entonces no debiera decirse que Sócrates entiende, si

se pretende que el entendimiento se une a él como si fuera

un motor, sino más bien que el entendimiento entiende y
que Sócrates es entendido, o tal vez que el entendimiento

entendiendo mueve a Sócrates, y que Sócrates es movido 62
.

entiende: por lo que dice el Comentador que el entendimiento se une a

nosotros como las substancias que mueven los círculos [celestes] se unen a

sus círculos. Pero al dar esta solución se contradicen a sí mismos, y no hay
que disputar contra ellos; además no siguen la opinión del Comentador.
Se contradicen a sí mismos, porque los tales conceden que los hombres
perciben que la inteligencia está unida a ellos, y esto no pueden hacerlo
sino entendiendo por medio del entendimiento... Asimismo no siguen
la opinión del Comentador, porque, aunque el Comentador afirma que el

entendimiento posible es substancia separada en su ser, sin embargo no
dice que el entendimiento entiende, sino que los hombres entienden por
el entendimiento ».
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TEOLOGIA
A. — DOGMA Y MORAL

1. L 1 a m e r a, B., O. P., In-

troducción a la teología de San José.

CT, 208 (1944) 255-275.

Gran devoción a San José. Estudio
de la personalidad de San José. Teología
de San José. Afirmaciones de la Sda. Es-
critura. Los Romanos Pontífices. Los
Santos Padres. Los teólogos y escritores
de San José. Nuevas aportaciones.

2. S a u r a s, E., O.P., El
constitutivo del Cuerpo Místico de

Jesucristo. CT, 208 (1944) 233-254.

Actualidad de la doctrina sobre el

Cuerpo Místico y arrollador movimiento
en torno a ella. La Encíclica del Papa.

1. El Cuerpo Místico a través del sig-

nificado nominal de las fórmulas con que
se expresa. 2. El C. M. a través del con-
tenido real de las fórmulas.

3. Schwientek, A.,

A.M.F., La vida moral cristiana. CT,
66 (1944) 151-187.

La vida moral es en primer término
« vida », que, como tal, debe abarcar
todo el ser humano. Es actividad inma-
nente y espiritual que desarrolla y con-

duce al hombre a su perfección debida,
produciendo frutos de valores morales.

B. — SAGRADA ESCRITURA

4. C o 1 u n g a, A., O.P., La
Encíclica « Divino afflante Spiritu »

y el estudio de la Sagrada Escritura.

CT, 66 (1944) 125-150.

Exposición del documento pontificio
señalando sus puntos principales, los

problemas que resuelve definitivamente y
otros que deja planteados.

5. Turrado, L-, Los ju-

díos y la conservación del texto del

A. T. CT, 208 (1944) 276-309.

A propósito de la revisión del texto
hebreo de la Sda. Escritura, discutida en
el Conc. Tridentino en 1546. 1. Dn poco
de historia. 2. Los judíos no han adul-

terado maliciosamente el texto. 3. Argu-
mentos en pro de la corrupción del tex-

to. 4. Inconsistencia de dichos argumen-
tos. 5. Argumentos en contra de la co-

rrupción del texto. 6. Los judíos no han
logrado evitar las alteraciones en el tex-

to. 7. El texto hebreo ha sufrido altera-

ciones. 8. Origen de las alteraciones. 9.

Conclusión.

Por causa de la guerra muchas revistas europeas suspendieron su publicación

y otras no han podido llegar hasta nosotros.
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C. — PROTESTANTISMO
Y JUDAISMO

6. B I u h m, H.S., The Signifi

•

canee of Luther's Earliest Extant Ser-

món. HTR, XXXVII (1944) 175-184.

HISTORIA DE
A. — GENERAL

9. E i j á n, S., Más sobre el

Protectorado de España en Tierra

Santa (1789-1830). AIA, 14 (1944)
186-193.

Nuevos datos tomados del Ciarlo de
los Procuradores de Tierra Santa, que
confirman o ilustran lo expuesto por el

A. en un artículo del mismo título pu-
blicado en AIA, 10 (1943) 199-218.

10. L a r s o n, O., Mons., La
Religión y la Cultura. EE, 137 (1944)
61-14.

Consideraciones sobre el libro Progreso
y Religión del eminente católico inglés
Christopher Dowson, y a quien tal vez
nadie iguale de entre los europeos que
escriben sobre Filosofía de la Historia.

11. L e t e 1 i e r, A., La mú-
sica religiosa de los tiempos moder-
nos. EE, 137 (1944) 31-51.

Síntesis de historia musical. Alábase
la valiosa contribución de Mons. Juan
Subercaseaux, que constituye un oreullo

y una esperanza para el porvenir de la

música religiosa en Chile.

12. M a a s, O., Misiones de
Nuevo México. AIA, 13 (1944) 5-31;

14 (1944) 194-237.

Reseña de las actividades apostólicas
de la Orden Seráfica en N. México du-
rante el siglo XVII.

13. Pazos, M.R., Del con-
flicto entre Paulov y Venecia. El em-
bajador de la Serenísima en España

y el entredicho. AIA, 13 (1944) 32-61.

El 17 de abril de 1606 envió Paulo
V un monitorio a la República de Ve-
necia, excomulgando al Aux y al Senado
y declarando en entredicho a todo el

Estado Veneciano. Estrepitosa contienda
literaria entre teólogos y canonistas a
raíz de este episodio. Repercusión del
litigio en España.

B. — ORDENES RELIGIOSAS

14.

A ñ í b a r r o, V., El P.

José Ximénes Samaniego, Ministro
General OF'JII. y Obispo de Piasen-

7. C a d b u r y, H.J., An Obs-
cure Chapter of Quaker History.
TJOR, XXIV (1944) 201-213.

8. M i n k i n, J.S., Jewish Mys-
ticism. TJOR, XXIV (1944) 187-200.

LA IGLESIA

da. AIA, 13 (1944) 86-108; 14 (1944)
238-280.

Continuación. Cf. AIA, III (1943) 5-

49, 145-198 y 289-327.

15. Carrasco, J., O.P., Un
Plan de Estudios colonial del M. R.
P. Maestro Fr. Isidoro Celestino Gue-
rra. O.P. Año de 1795. Ar, II-l (1944)
197-215.

Interesante Plan de Estudios para los
estudiantes de Filosofía y Teología de
la Orden Dominicana en Buenos Aires.

16. Hernández, A. G.,

Residencia Jesuítica de San Juan de
la Frontera. Ar, II (1944) 131-150.

17. S a n a h u j a, P., En tor-

no al Capítulo General Franciscano
de Burgos (1412) y el Capítulo Pro-
vincial de Valencia de 1418. AIA,
13 (1944) 62-85.

18. S. C. Córdoba, A.,

O.F.M., El R. P. Fray Juan Pascual
de Rivadeneira. Su brillante actuación
en el Tucumán y Río de la Plata. Ar,
II (1944) 109-130.

C. — ARGENTINA

19. A n ó n., Mons. León Federi-

co Aneiros, 2.a Arzobispo de Buenos
Aires. En el 50.° aniversario de su
muerte (1894-1944). Ar, II-l (1944)

165-173.

20. Avellá Cháfer F.,

Los Clérigos Salcedo en el Tucumán
del Siglo XVI. Ar, II-l (1944) 181-

195.
Aclara la confusión de algunos histo-

riadores sobre los dos clérigos Salcedo,
homónimos, tío y sobrino.

21. Avellá, J., Pbro., Mons.
Dr. Mariano Antonio Espinosa, Pri-

mer Obispo de La Plata y Cuarto .4r-

zobispo de Buenos Aires. Ar, II-l

(1944) 175-180.

En el primer centenario de su naci-
miento: 1844-1944.
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22. C o r b e t F r a n c e, E.,

La Hermandad del Santo Cristo de

Buenos Aires. Crónica de su origen

y primeros años. Ar, II (1944) 49-92.

2. — Los Patronos Menores de ¡a

ciudad de Buenos Aires, San Sabino y
San Bonifacio. Ar, II-l (1944) 157-

164.

24. O 1 i v i e r, E. L., El
Santo Cristo de Buenos Aires. Ar, II

(1944) 93-108.

25. Torre R e v e 1 1 o, J.,

Fray Pedro Carranza, Primero Obis-

po de Buenos Aires. Ar, II (1934)

5-48.

1. Creación del Obispado de Buenos
Aires. 2. Designación del primer obispo.
3. Actuación del Obispo Fray Pedro de
Carranza.

26. V i 1 a r d i J. A., Fun-
dación de la Vicaría General del

Ejército. Ar, II-l (1944) 151-156.

FILO
A. — CRITERIOLOGIA Y
METAFISICA GENERAL

30. F i n 1 a y s o n, C., ¿Qué
es la Metafísica? O, 6 (1944) 84-103.

31. G r e e n w o d, T., Plato

and Arislotle. TNS, XVIII (1944)

262-269.

El contraste entre la visión matemáti-
ca de ambos. La elaboración de las doc-
trinas platónicas coincide con el desarro-
llo sintético de las matemáticas.

32. M i n o g u e, G.P., Itn-

medíate ¡nferences. Are They Really

Inferences? TNS, XVIII (1944) 284-

292.

Análisis de la cuestión propuesta por
Maritain en la pág. 198 de su Petlto Lo-
gique: « Y a-t-il des inférences immédia-
tes 1 ».

B. — TEODICEA

33. B r y a r, W., Adler an

the Existence of God. TNS, XVIII
(1944) 270-283.

34. Frossard, A.E., El

conocimiento de Teología Natural en

los grados del saber humano. O, 6

(1944) 72-83.

D. — BRASIL Y PORTUGAL

27. C o r r e i a, A.,' O Padre
Manuel Bernardes e os Bregadores de
seu tempo. VP, 2 (1944) 475-482.

Del oratoriano portugués, P. Manuel
Bernardes, cuyo tercer centenario nata-
licio está próximo a celebrarse, se trans-
criben algunas noticias sobre los predi-
cadores de entonces que sólo buscaban
el aplauso y la fama.

28. G a r y K e m p f, V.,

O.F.M., A contribuQÜo franciscana

para o conhecimento da tribo dos

Mundurucus. VP, 2 (1944) 462-474.

Síntesis de las valiosas noticias etno-
lógicas dejadas por el « Anchieta de los

Mundurucus » Fray Hugo Mense, recien-

temente fallecido en Río de Janeiro.

29. Portal, M., No Tricente-

nario de Manuel Bernades. VP, 2

(1944) 453-462.

En vísperas del tercer centenario del

nacimiento del erudito oratoriano portu-
gués Manuel Bernardes, el A. traza al-

gunas facetas de su gran espíritu.

O F I A

35. Kaiser, C.H., The For-
mal Fallacy of the Cosmological Ar-
gument. TJOR, XXIV (1944) 155-

161.

El argumento del « primus motor » pa-
ra probar la existencia de Dios, en Aris-

tóteles, Sto. Tomás y Kant.

36. L o o m e r, B.M., Ely

on IVhitehead's God. TJOR, XXIV
(1944) 162-179.

Acerca del análisis crítico hecho por
Stephen Lee Ely al libro de Whitehead
sobre filosofía de la religión.

C. — ETICA

37. B u r k e, W.P., Humanis-
mo Cristiano. EE, 139 (1944) 40-49.

Un verdadero humanismo que tienda

a una total perfección humana, debe te-

ner una exacta y adecuada comprensión
del hombre y do sus relaciones esencia-

les. Tal sólo el humanismo cristiano, el

que se puede definir: «Contemplación
de toda realidad desde el punto de vista

de la naturaleza humana, que, teniendo
por objetivo su perfeccionamiento, abar-

ca tanto una verdadera comprensión do

la naturaleza humana, como asimismo
una adecuado y exacta penetración de las

relaciones naturnlcs y sobrenaturales del

hombre con Dios y las creaturas ».
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38. Daniel, H., Materia,
Espacio y Eternidad. BBB, 18 (1944)
22-31.

Consecuencia de las tragedias de orden
ideológico que agitan al mundo: la apos-
tasia de las masas. Hoy o se está con
Dios o se lucha contra El. Errores de
los filósofos sobre materia y espacio.
Visión de la eternidad, de Dios, a quien
la humanidad ha vuelto las espaldas.

39. D e r i s i, O.N., La axio-

¡ogia y el personalismo ético de Max
Scheler. O, 6 (1944) 5-71.

Medida de la obra do Sch. La orien-
tación y método fenomenológico. Aspec-
to negativo y crítico de la Etica de Sch.
Nueva fundamentación do la Etica y es-

bozo del sistema moral de Sch. Crítica al

sistema axiológico-personalista de Sch.

40. F r e u n d, E.H., Man's
Fail in Martin Heidegger s Philoso-

phy. TJOR. XXIV (1944) 180-187.

41. U r d ¿ n o z, T., Fr.,

Santo Tomás de A quino y la persona-

lidad humana. CT, 66 (-1944) 188-198.

Los Sumos Pontífices, en los últimos
decenios, han afirmado la dignidad y
respeto de la persona humana, extraña-
mente conculcada por ideologías y siste-

mas políticos modernos, cuyo supremo
afán era glorificar y divinizar esa mis-
ma humanidad. Doctrina y principios de
Sto. Tomás que condenan todas estas
modernas formas de error.

D. — PSICOLOGIA

42. M e r c i e r, L.A.J., Free-

dom of the W¡Id and Psychology.
TNS, XVIII (1944) 252-261.

Discusión de la tesis sustentada por
el Dr. John W. Stafford acerca del pro-
blema de « La libertad en la psicología
experimental ».

43. P i m e n t e 1 1, M., Aínda
os falsos profetas. VP, 2 (18944) 433-
445.

Testimonios de escritores brasileños y
extranjeros que confirman la opinión del
A. emitida en su artículo « Falsos Pro-
fetas », publicado en VP, marzo-abril,
1944. (Cf. Ciencia y Fe, 2 (1944) 145,
n. 24).

44. Reyes C a r r i 1 1 o, V.,
El resentimiento, sus causas y conse-
cuencias. RUCP, 4-5 (1944), 179-189.

Causas. Sentimientos de inferioridad.
Los fracasos. Las humillaciones. Síntomas
del Resentimiento. Medidas preventivas.
Medidas curativas.

45. T e r á n, S., Notas sobre
la realidad de las facultades del alma.
O, 7 (1944) 167-268.

46. V e 1 1 o z o, R., A teoría
psicoanalítica de Freud. VP, 2 (1944)
483-490.

E. — COSMOLOGIA

47. Schmieder, L. R.,

Substancial Changes in Organic Mat-
ter. TNS, XVIII (1944) 209-251.

CIENCIAS JURIDICAS Y SOCIALES
A. — DERECHO INTERNACIO-

NAL Y POLITICO

48. Amadeo, T., El Día de
América. BMSA, 263-264 (1944) 154-

159.

Discurso pronunciado en el Rotary
Club de Buenos Aires el 12 de abril de
1941 en conmemoración del Día de las
Américas.

49. Astaburuaga Eche-
ñique, R., El nuevo rostro del

comunismo. EE, 139 (1944) 18-25.

Viraje del partido Comunista en Chi-
le para engañar más fácilmente a los ca-
tólicos y a los no simpatizantes.

50. C o r d o v a n i, M., Ca-
tólicos Comunistas. EE, 139 (1944)
14-17.

La aparición en Italia de un partido
político llamado « Comunista Católico »

y la repercusión entre nosotros de esta

postura en grupos que, diciéndose cató-
licos, tienen por impracticable o de sa-
bor fascista la doctrina social de la

Iglesia y se entregan a colaborar con
el marxismo adoptando sus falsos prin-
cipios sociales, hacen oportuna la re-
producción de este artículo del P. Cor-
dovani, Maestro del Sacro Palacio, pu-
blicado en el « Osservatore Romano » y
transmitido desde Roma el 24 de julio
ppdo. por el correseponsal de « Noticias
Católicas », agencia del Episcopado Nor-
teamericano.

51. Cuevas, G., La paz
justa y los derechos de Polonia. EE,
139 (1944) 26-33.

Discurso leído en el acto de homenaje
a Polonia celebrado últimamente en la

Universidad Católica de Chile.

52. Orrego Vicuña, E.
Destino de Chile. EE, 140 (1944)

3-10.
Chile cayó por la incapacidad de todos

los partidos: derechas e izquierdas. Rei-

10
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nado de la pseudo-democracia. Cohecho
de los partidos. Chile tiene un destino

y podría realizarlo si hay en la juventud
la fortaleza y el heroísmo indispensable
para acometer una acción de fondo, co-

lectiva, general. Chile, en estrecha unión
espiritual y económica con. la Argentina,
puede abrir caminos a la unidad ameri-
cana. La unión previa con la Argentina,
más que imperativo histórico, geográfico

y económico, es imperativo de sentido
común. « O nos unimos, o perecemos ».

53. Q u e s a d a, H. C., Un
escrito de Mariano Moreno; recurso

de nulidad. BIH, XXVIII (1943-44)

164-209.

54. R a v i g n a n i, E., Con-
tribución al conocimiento de nuestra

orientación política, en los años 1813

y 1816. BIH, XXVIII (1943-44) 157-

163.

55. X., Notas para una definición

política. EE, 139 (1944) 34-39.

Totalitarismo y democracia. Principios
de un régimen político realista. Ficciones
de la pseudo-democracia. Crisis del régi-

men político moderno. Hacia el futuro.

56. Ycaza Tigerino,
J., Ante los síntomas de infidelidad.

EE, 139 (1944) 7-13.

Llamado del Papa a la fidelidad cris-

tiana: «fidelidad al patrimonio de la

civilización cristiana y su esforzada de-

fensa contra tendencias ateas y anticris-

tianas ». El Papa ha hecho un llamado
a los impacientes, a los deslumbrados
por los triunfos momentáneos del mate-
rialismo económico y político, y les dice
que la Verdad es una. y que todo lo que
de ella se aparta está condenado al fra-

caso. Contrapone la idea social cristiana
en toda su integridad, a las otras polí-

ticas y escuelas sociales.

B. — DERECHO SOCIAL

57. A c o s t a, C. R., Rese-
ña de la legislación social del Para-

guay. RIT, XXX (1944) 47-57.

El A., Presidente del Departamento
Nacional del Trabajo en Paraguay, se

propone aquí contribuir al conocimiento
mutuo de la situación de los diversos
países, exponiendo la legislación social

de su patria.

58. Cesarino Júnior,
A. F., Inatualidade de urna ley

de reparagáo de acídenles do trabalho.

AIDS, 4-II (1944) 58-64.

Análisis de los errores que tornan inú-

til e inoportuna la nueva ley brasileña
de reparación de accidentes de trabajo.

59. Chaterjee, A. C.,

El sistema federal y la legislación del

trabajo en la India. RIT, XXIX
(1944) 477-512.

En general se acepta que será preciso
proyectar una nueva Constitución para
la India al terminar la guerra. No es,

pues, inoportuno analizar la forma y
grado en que se ha protegido el bienes-
tar de las clases obreras en la India
mediante las Constituciones políticas que
la han regido desde que la Corona In-
glesa se hizo cargo de la administración
del país en 1858.

60. De A n d r a d e, V.,

Urna instituigáo incrível (A « com-
panheira » entre os beneficiarios, na
lei de acidentes do trabalho). AIDS,
4-II (1944) 69-73.

En defensa de la familia y contra el

matrimonio civil que excluye el religioso.

61. De Azevedo So-
d r é, R., A intervenido do advo-

gado nos processos de acidentes do
trabalho. AIDS, 4-II (1944) 74-76.

Análisis de una de las novedades pre-
sentadas por el ante-proyecto de ley bra-
sileña sobre accidentes de trabajo.

62. Fernandes Morei-
r a, J., Aspétos processuais liga-

dos a execugáo da lei de acidentes do
trabalho. AIDS, 4-II (1944) 65.

63. L a b a r c a, R., La ha-

bitación popular. EE, 138 (1944) 26-

47.
Análisis de la legislación sobre Habi-

taciones Populares en Chile. Sus progre-
sos desde 1906 hasta 1943.

64. Malta C a r d o s o, F.,

A lei de acidentes do trabalho. e su

aplicando á agricultura. AIDS, 4-II

(1944) 66-68.

La ley brasileña de accidentes del Tra-

bajo Rural es la que se presenta con
un espíritu más justo y humano.

65. Me K n i g t h, M.S.,

El empleo de los prisioneros de gue-

rra en los Estados Unidos. RIT, XXX
(1944) 55-76.

Cuidado y trato de los prisioneros de
guerra. La utilización de estos como
trabajadores. Condiciones de empleo.

66. Miranda Simóes,
A., Acumulagcio de aposentadoria
como salario do acidentado que volta

ao trabalho. AIDS, 4-II (1944) 77-80.

67. Naranjo Arango,
I., El Régimen de los Bienes de ¡a

Mujer Casada. BBB, 18 (1944) 16-21.

Características esenciales del nuevo ré-

gimen de bienes en el matrimonio, que
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consagra la ley colombiana de 1932. Ley
que representa en la historia jurídica de
aquel país un suceso magnifico, grávido
de justicia, de conveniencia social, de
moral económica, de confianza y esta-

bilidad para la familia, que es la Pa-
tria en miniatura.

68. Queiróz Aranha,
C.E., Criticas e sugestóes ao ante-

projeto. A1DS, 4-II (1944) 112-119.

Ligeras consideraciones sobre el ante-
proyecto de ley brasileña referente a acci-

dentes del trabajo.

69. R e t i c k e r, R., Com-
pensación por desocupación en los Es-
tados Unidos. RIT, XXIX (1944) 512-

544.

Hállase a estudio del Senado de EE.
UU. el proyecto Wagner-Murray-Dingell,
presentado el 3 de junio de 1943, sobre
un sistema de seguridad social que inclu-

ye el seguro de desocupación para todo
el país, implantando asi un sistema
unificado federal. El A. resume aquí los

sistemas de leyes de los Estados, tal co-
mo rigen actualmente, y avalúa los re-

sultados obtenidos gracias a ellos.

C. — SOCIOLOGIA

70. C e r r u t o, O., La Es-
cuela indigenal de Warizata (Soli-

via). BMSA, 265-266 (1944) 225-234.

71. De Philippi, Sara
I., Rol social de la mujer chilena.

EE, 138 (1944) 14-19.

Las estadísticas acusan un 40, un 50
y, a veces, un 60 por ciento de niños
tuberculosos en Chile, en todas sus re-

giones. Un país no se juzga por sus altas

capas sociales: se juzga por su pueblo.
jNo cae particularmente sobre las mu-
jeres cultas de Chile la responsabilidad
de la raza? En Chile, según los médicos
chilenos, se come mal: he ahí la causa
de la decadencia física del pueblo. Sin
cuerpo no hay hombre : sin salud corpo-
ral no hay pueblo, no hay patria. El rol

de la mujer en Chile es dar de comer
y beber con amor, con perfección, con
un conocimiento inteligente.

72. L a r r a í n, M., Mons.,
Mensaje social católico. EE, 138

(1944) 3-10.

Nuestro mensaje —dice— debe, en pri-
mer lugar, decir que no tememos a to-

da reforma social justa que se proyecte.
El orden nuevo que anhelamos debe

cumplir cuatro condiciones: la de ser
humano, social, cristiano y eterno.

73. N a b u c o, C., Monumen-
tos Vicentinos. VP, 2 (1944) 446-453.

Los monumentos de S. Vicente de Paul
fueron, ante todo, manifestaciones de ca-

ridad. Precursor de las obras sociales ca-
tólicas. no so limitó sin embargo al au-
xilio corporal: trabajó más para las al-

mBs que para los cuerpos. Fundador, di-

rector de almas, reformador del Clero,
etc.

74. P e r a g a 1 1 o, R., Mon-
señor González Eyzaguirre, Arzobis-
po de los obreros. EE, 138 (1944)
448-55.

Discurso pronunciado por el A., Mi-
nistro de la Excma. Corte Suprema de
Justicia de Chile, con ocasión del home-
naje rendido en el Aula Arzobispal de
Santiago a la memoria del IV Arzobispo
de la Arquidiócesis, Mons. Juan Ignacio
González Eyzaguirre, al cumplirse —el

11 de junio de 1944— el primer cente-
nario de su nacimiento.

75. S a i r a Arias, La ac-
ción rural y el servicio social en la

América del Norte. BMSA, 265-266
(1944) 199-215.

76. Salas Infante, J.,

Experiencias del Evangelio entre los
pobres. EE, 138 (1944 ) 56-63.

Páginas póstumas del Pbro. Salas In-
fante. narrando con sencillez su actividad
apostólica en los conventillos de Santia-
go de Chile. Interesantes y aleccionado-
ras conclusiones a que llega.

D. — PROBLEMAS SOCIALES

77. C r a n e, J., La vivienda
obrera en Puerto Rico. RIT, XXIX
(1944- 700-725.

78. G e t z W o 1 d, K., Los
problemas de la reconstrucción social

y económica en Noruega. RIT, XXIX
(1944) 673-699.

79. Izquierdo, R., As-
pectos de la crisis del hogar obrero.

EE, 138 (1944) 20-35.

La autora de este artículo, Directora
de la Escuela de Servicio Social « Elvira
aiatte de Cruchaga », da a conocer los re-

sultados de una interesante encuesta, que
pone de relieve las graves deficiencias
de la enseñanza primaria y su repercu-
sión en la vida de la mujer obrera.

80. S o d r é, H., Higiene e

seguranca do trabalho, AIDS, 4-II

(1944) 85-112.

81. T e i x e i r a, A. M., Pre-
vengáo de acidentes do trabalho.

AIDS, 4-II (1944) 81-84.
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E. — ECONOMIA E INDUSTRIA

82. Ano n., Historia de los

Cooperadores de Rochdale. (Rochdale
Society of Equitable Pioneers).
BMSA, 267-268 (1944) 259-322.

Notas históricas sobre el desarrollo del

movimiento cooperativo.

83. De la Serna, E. C.,

Radicación de Industrias. REA, 315

(1944) 291-294.

84. Fabra Rivas, A.,

Las Modernas corrientes Económicas

y las Enseñanzas de Santo Tomás de
Aquino. ( Carta abierta al doctor Car-
los Mario Londoño M., catedrático

de la Universidad Católica Bolivaria-

na). BBB, 18 (1944) 5-15.

85. — La Cooperación triunfante.

El ejemplo de Suecia y de Gran Bre-
taña. BMSA, 263-264 (1944) 160 172.

« Hacia un nuevo orden económico »

es el título de las tres conferencias da-

das por el A. en 1943 en la Universi-
dad de Antioquía (Colombia), ocupándo-
dose en ellas de la Cooperación en el

mundo de hoy. Reproduce aquí la tercera.

86. G a r a u, M., La Técnica,

la Economía y el Progreso. BMSA,
263-264 (1944) 173-192.

La Técnica y el desarrollo de la co-

lectividad humana. Objeto y medios de
la técnica. Ventajas. Peligros del des-

equilibrio entre el progreso técnico y el

cultural. Concepto de riqueza. Desarrollo

de la técnica de la producción. Papel de
la T. en la civilización. Necesidad del

retorno al idealismo. Rezagamiento de la

Ciencia económica. Métodos de esta Cien-

cia. La Técnica y la Economía. La Téc-
nica y el Derecho. Las leyes económicas
se oponen al avance demasiado rápido
del progreso material. Razones que se

oponen al progreso cultural. Indice de
la riqueza colectiva.

87. García Mata, R.,

Los problemas de la Agricultura Ar-
gentina y su relación con la industria.

REA, 315 (1944) 284-290.

88. L 1 o r é n s, E., La polí-

tica industrial y el desarrollo futuro

de la industria. REA, 31 6(1944) 316-

324.

Necesidad de una política industrial.
Ausencia histórica de una política indus-
trial. Importancia de la industria con
relación a los otros factores de la eco-

nomía. Necesidad del desarrollo indus-
trial en el futuro. Posibilidad del futuro
desarrollo industrial. La política indus-
trial subordinada a los altos intereses
de la Nación. « Gobernar es producir ».

89. L u z z e t t i, C., La Ar-
gentina en transición. REA, 316
(1944) 332-334.

La próxima terminación de la guerra
plantea a la Argentina más imperiosa-
mente que nunca el problema de su fu-
tura grandeza. La solución dependería
del empleo de los medios adecuados. Nue-
vas y grandes oportunidades se vislum-
bran para una Argentina en transición.

90. Me L a i n e, W., La
retribución según el rendimiento en
las industrias mecánicas de Gran Bre-
taña. RIT, XXIX (1944) 726-746.

91. T u d e 1 a, F., El proble-
ma monetario y la economía mundial
entre 1914 y la Conferencia de Bret-
ton IVoods. Su evolución en el Perú.
RUCP, 4-5 (1944) 123-151.

Las guerras y los trastornos moneta-
rios. La de 1914. Cuadro de una econo-
mía normal de paz. La economía de gue-

rra. La inflación y la guerra de 1914.
La producción y la guerra económica.
El problema de la estabilización moneta-
ria dentro de la guerra económica (1922-
1923). The Tariff Act (1930). Gran
Bretaña sale del patrón oro (1931). La
Conferencia de Londres (1933) y la

crisis en los EE. UU. La desvaloriza-
ción del dólar (1934). The Trade Agree-
ments Program. Las ideas monetarias de
Fisher y Keynes. El porvenir del oro y
las reformas y planes monetarios. El oro
como instrumento monetario, etc., etc.

92. V e r g a r a, S., El factor

« Hombre » y nuestro porvenir indus-

trial. EE, 140 (1944) 11-21.

« Es preciso que los chilenos nos de-
mos cuenta de que hoy día la fuerza de
un país no depende sólo de las riquezas
materiales que encierra su territorio, por-
que esas riquezas, para que las aprove-
chen los nacionales, dependen de la vo-

luntad, inteligencia y capacidad que és-

tos pongan en elaborarlas ».

93. Vicien, J., Distribución

de ¡a población argentina (1.
a parte).

REA, 316 (1944) 325-331.

Desde 1810 (405.000 hab.) hasta 1944
(14 mili.) la población argentina ha au-
mentado en la relación de 1 a 85. Esta-
cionamiento. El éxodo rural hacia las

ciudades. La triste experiencia de la his-

toria de ese éxodo en otros países. La
propiedad y el trabajo. Doctrina de la

Encíclica « Quadragesimo Anno ».
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HISTORIA
A. — ARCHIVISTICA Y

MUSEOGRAFIA

94. C h i á p p o r i, S., Or-
ganización y objetivos del Archivo
Gráfico de la Nación. BIH, XXVII
(1942-43 ) 82-104.

Consideraciones generales. Su funda-
ción. Formación de su fondo documen-
tal. El problema de la objetividad. Fi-
cheros. Identificación de documentos. El
archivo de la palabra. Atención del pú
blico. Otros servicios. Labor realizada
hasta la fecha.

9». V i I a r d i, J. A., La fun-
dación del Museo Público de Buenos
Aires. BIH, XXVII (1942-43) 299-

308.

La fecha 27 de mayo de 1812, que se
daba como inicial del Museo de Historia
Natural de Bs. As., no puede ya soste-
nerse.

B. — AMERICA

96. Eizaguirre G., J.,

América, meta de la Caballería. O, 7

(1944) 157-166.

Los caballeros españoles renuevan en
América las gestas caballerescas medioe-
vales. La vela de armas será en la igle-

sia de Panamá para los socios de Piza-
rro, Almagro y Luque; en la Catedral
del Cuzco para Pedro de Valdivia. Si-

gue la trama de proezas del nuevo ro-
mance de caballería que admirara el

mundo. Don Quijote trasplantado a Amé-
rica: rigen las normas de la caballería
en la lucha entre españoles e indios. Pe-
ro España, que se había paseado sin obs-
táculos de mar a mar y había cogido
medio globo en el puño, sólo vino a sa-

ber lo que era hallar resistencia en las
llanuras de Flandes y en las selvas de
Arauco: tierra ésta que detuvo la más
grande potencia del mundo.

97. Torre R e v e 1 I o, J.,

El libro y la imprenta en el proyecto
del Nuevo Código Indiano, de Carlos
IV. BIH, XXVIII (1943-44) 1-11.

Transcripción y comentario de algu-
nos artículos del Nuevo Código indiano,
sobre impresión de libros para América.

C. — ARGENTINA

98. B o s c h, B., El Estatuto
provisorio constitucional de Entre
Ríos. BIH, XXVII (1942 43) 227-253.

Bajo el gobierno del Cnel. Julio Man-
silla, llegado a él a raíz del movimiento
revolucionario del 23 de setiembre de

1821, producido después de la muerte
de Ramírez.

99. C a i I 1 e t - B o i s, T.,

El fin de una raza de gigantes. BIH,
XXVII (1942-43) 7-41.

1. Musters y los tchuelches. 2. El par-
lamento del Limay. 3. Francisco B. Mo-
reno. 4. Los últimos caciques. 5. El fin
de una raza.

La aventura del joven marino inglés,
George Musters, en 1869, a lo largo
de toda la Patagonia.

100. Domínguez, W. N.,
Ferré, Paz y el ejército de reserva
después de Caá-Guazú. BIH, XXVII
(1942-43) 49-81.

Paralelo militar: San Martín y el Gral.
Paz. Virtud literaria de Paz. Cae éste
en las redes rosistas. Abandona su mi-
sión. La visión del Gobern. Ferré. El
gobernador Paz arrasa al Gral. Paz. Tra-
tado de Galarza y conferencia de Pay-
sandú. El error de Ferré. Batalla de Arro-
yo Grande.

101. Gárgaro, A., Las «Acla-
raciones históricas-» del señor Morales
Guiñazú. BIH, XXVII (1942-43)
105-113.

Réplica a Fernando Morales Guiñazú,
quien, en su trabajo Los conquistadores
de Cuyo y los fundadores de Mendoza,
inserta « aclaraciones históricas » al de
A. Gárgaro, Los primeros descubridores
de Cuyo, donde éste imputaba a aquél
algunos errores de fechas y otras apre-
ciaciones menos exactas.

102. González, J. C.,

Datos estadísticos acerca de la pobla-

ción de los pueblos de Misiones en
los años 1802 y 1803. BIH, XXVII
(1942-43) 334-343.

103. Greco, A., Cuatro poe-
tas y una escritora de la época colo-

nial. BIH, XXVIII (1943-44) 145-

156.

Se refiere a Bernardo de la Vega,
« Canónigo de la Cathedral de Tucu-
mán. en las Provincias del Perú, nacido
en Corte », que estampó sus libros en
México. A Gonzalo de Acosta, coetáneo
de Alvar Núñez Cabeza de Vaca, en Asun-
ción. A Mateo Rosas de Orq-uendo (lla-

mado también Juan Sánchez), que cursó
Artes en Tucumán y aprendió « nigro-
mancia », según lo dice él en su « Sátira
de Orquendo », conservada en la Bibl.
Nac. de Madrid. La escritora es Doña
Antonia Moncloa y Santander, natural
de Mendoza, de origen catalán y vecina
entonces de Buenos Aires.

1C4. Pérez Acosta, J. F.

Gestiones de Carlos Antonio López
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ante Juan Manuel de Rosas (1842-

1844). BIH, XXVIII (1943-44) 34-61.

Estudio y documentación de las rela-
ciones entre Argentina y Paraguay desde
1810 hasta la caída de Rosas.

105. R a v i g n a n i, E.,

Acuerdos secretos de la Secretaría de
Guerra del Poder Ejecutivo, entre los

años 1813 y 1817 {continuación) . BIH,
XXVII (1942-43) 344-362.

106. — Los bienes de Juan Manuel
de Rosas según inventarios que se

conservan en el Archivo General de
la Nación, Buenos Aires

(
continua-

rá)l BIH, XXVIII (1943-44) 217-233.

107. Schaffrith, A., An-
ticipo para la historia de la enseñanza
de la historia constitucional de la Re-
pública Argentina. BIH, XXVIII
(1943-44) 31-33.

No basta estudiar las leyes y consti-
tuciones: es necesario conocer su apli-

cación. Es frecuente la contradicción en-
tre los mensajes de los gobernantes y
sus actos.

108. S o r o n d o, M., Proce-
dencia del nombre de « El Retiro ».

BIH, XXVII (1942-43) 192-226.

Procede de una propiedad privada,
construida con anterioridad y que luego
compró la Compañía Inglesa del Mar de!

Sur, creada como consecuencia del Tra-
tado de Utrecbt.

109. Torre R e v e I 1 o, J.,

Documentos relativos a Antonio Va-
lle y Manuel Moreno Argumosa, abue-

lo materno y padre, respectivamente,

de Mariano Moreno. BIH, XXVII
(1942-43) 309-333.

110. — El aula de la escuela de la

Villa Lujan en 1797. BIH, XXVII
(1942-43) 1-6.

Inventario de los muebles y demás
utensilios escolares existentes en la es-

cuela do Luján.

111. — Los primeros impresos es-

tampados en Buenos Aires. BIH,
XXVII (1942-43) 173-191.

112. — Blas Parera, director de or-

questa del Teatro de Buenos Aires.

BIH, XXVIII (1943-44) 210-216.

113. — La plaza de toros de Mon-
serrat (1790-1791). BIH (1943-44) 92-

107.

Plano y antecedentes de la primera
plaza de toros construida en Buenos
Aires, en la Plaza de Monserrat.

114. V i 1 a r d i, J. A. Este-
ban de Lúea. BIH, XXVIII (1943-

44) 108-144.

D. — BRASIL Y PARAGUAY

115. C a n a b r a v a, A. P., •

O Commércio Portugués no Rio da
Prata (1580-1640). HCA, 2 (1944)
3-174.

Tesis doctoral presentada por la A.
a la Facultad de Filosofía, Ciencias y
Letras de la Universidad de San Pablo
(Brasil).

116. Pérez A c o s t a, J. F.,

Peligrosas actividades de la « Quinta
columna» en Buenos Aires y Asun-
ción, 1811 y 1812. BIH, XXVII (1942-

43) 155-172.

El gobernador Velasco, jefe « quinta-
columnista » en Asunción, agenciaba tro-

pas del Brasil, bajo la protección de la

Princesa Carlota de Borbón, hermana del
Rey cautivo. En conocimiento de esto,

los jefes paraguayos decidieron precipitar
el movimiento que se produjo en la no-
che del 14 de mayo de 1811, frustrando
así la llegada de fuerzas portuguesas

y asegurando la emancipación paraguaya.

117. Ramos, R. A., El Pa-
raguay y el Brasil durante la dictadu-

ra de Francia. BIH, XXVII (1942-43)

254-298.

La expansión portuguesa. La indepen-
dencia. Misión de Abreu. Ocupación de
Borbón. Comercio con Matto Grosso.
Clausura de la frontera; sus causas. No-
ta del 7 de mayo; otras causas; firmeza
de la medida.

118. Xavier Pedroza,
C„ Os Holandeses no Brasil. VP, 2

(1944) 527-539.

Puédese afirmar sin peligro de error,

que el tiempo en que el Brasil estuvo ba-

jo el dominio de los holandeses fué el

más calamitoso para la Religión y para
la familia, como también para la Patria.

E. — BOLIVIA

119.

V i g n a 1 e, P. J., His-

toriadores y cronistas de la Villa Im-
perial. BIH, XXVII (1942-43) 114-

130.
Trata el A. de dilucidar el problema

de los Vela en la historiografía colonial

de Potosí.

F. — GRAN COLOMBIA Y PERU

120.

De la Puente
C a n d a m o, J. A., Bolívar y
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la Mar. RUCP, 4-5 (1944) 190-198.

La Mar significa en la historia del

Perú la última y definitiva lucha con-
tra las pretensiones de Bolívar de do-
minar nuevamente en el Perú. La Mar
fracasó política y militarmente, pero tam-
bién fracasaron —en la guerra de 1829

—

los planes de hegemonía acariciados por
Bolívar.

121. Medina Chirinos,
C., La disolución de la Gran Co-
lombia. BHI, XXVIII (1943-44) 81-

90.

Venezuela. Nueva Granada y Ecuador.
El ensueño de Jamaica. Las distancias y
la caudillomanía. Bolívar, San Martín,
Wáshington, Morillo y Páez.

G. — ARTE Y ARQUITECTURA
HISPANO-COLONIAL

122. Harth-Terré, E.,

Entalladores del siglo XVII
(
Capítu-

lo de historia del arte virreinal en Li-

ma). BIH, XXVII (1942-43) 131-154.

123. — Tesoros de la Catedral de
Lima. BIH, XXVIII (1943-44) 62-80.

Interesante estudio, ilustrado con pre-
ciosas láminas.

124. S p i t z e r, L., El ba-

rroco español. BIH, XXVIII (1943-

44) 12-30.

Significado y rehabilitación del ba-
rroco español por los estudiosos alema-
nes, gracias a la renovación católica obra-
da en Alemania después de la guerra
mundial.

125. W a 1 t e r - P a 1 m, E.,

La atarazana de Santo Domingo de
Guzmón. BIH, XXVII (1942-43) 42-

48.

La atarazana —o arsenal naval y al-

macén de mercaderías— viejo e incon-
cluso monumento de Ciudad Trujillo
(Santo Domingo), ha sido hasta ahora
casi olvidada por los historiadores del
arte de La Española. La época de su
construcción oscila entre 1510 y 1516.

H. — ESPAÑA

126.

Machado, O. A.,

La historia de los godos según Ibn
Jaldún. CHDE, I y II (1944) 139-

155.

Como una contribución a la historia
de la historiografía española ofrece aquí
el autor, traducido del árabe, el capít~io
del « Libro de los Ejemplos » (Kitab al

I-Bar de Ibn Jaldün, relativo a los
Godos.

127. Martínez Ruiz,
B. , La investidura de armas en Cas-
tilla. CHDE, I y II (1944) 190-221.

Intenta el autor solamente señalar los
ritos que acompañaban el ingreso a la
caballería en los reinos castellanos, se-
guirla a través de los tiempos en las
crónicas y documentos hallados a su al-
cance, que son pocos, para terminar con
la culminación y desaparición del cere-
monial caballeresco.

128. Romero, J. L. So-
bre la Biografía española del siglo

XV y los ideales de vida. CHDE, I

y II (1944) 115-138.

1. La biografía española del s. XV y
sus caracteres externos. 2. La biografía
y los ideales de vida del s. XV español.

129. Sánchez-Albornoz,
C., Otra vez Guadalete y Cova-
donga. CHDE, I y II (1944) 11-114.

Toda la vida de España, desde la de-
rrota del Guadalete y la victoria de
Covadonga hasta hoy. desde las prime-
ras décadas del s. VII hasta las últimas
horas de la contienda civil española, ha
sido inexorable resultado de la drástica
inflexión sufrida por los destinos del
pueblo español al ser incorporado al

mundo musulmán, tras Guadalete, y por
la pugna multisecular con el islam de los
hispanos vinculados a Europa, después
de Covadonga. 1. Sobre el lugar en que
lucharon visigodos y musulmanes. 2. So-
bre la fecha de la batalla de Covadonga.

130. Serrano Redon-
n e t, J. A., Ovetensis monete.
CHDE, I y II (1944) 156-189.

El estudio de las instituciones espa-
ñolas del medioevo nos ha reservado un
descubrimiento de positivo valor para la

historia numismática peninsular: la circu-
lación, en los días del Emperador Al-
fonso VI. de moneda de oro labrada en
Oviedo. El análisis de la compilación de
textos llamada Tumbo de León ha dado
por resultado este descubrimiento, in-

cluida su noticia en el Testamento de
Pedro Ansúriz, de un Códice del siglo XI.

I. — GRECIA

131. Darby Nock, A.,

The Cult of Heroes. HTR, XXXVII
(1944) 141-174.

132. Scott Ferguson,
W., The Attic Orgeones. HTR,
XXXVII (1944) 61-140.
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El presente libro pertenece a la Sección Teología Dogmática de la Colección

de Espiritualidad Cristiana, que con tanto acierto dirige el Decano de la Fa-

cultad de Filosofía de San Miguel, R. P. Ismael Quites, S. I.

« La Divina Gracia » es el primer tratado de la obra « El Dogma Católico »,

cuyo plan abarca un número considerable de tratados sobre los temas más im-

portantes de la Teología así Fundamental como Dogmática.

La obra está destinada, como leemos en la « Advertencio al Lector », « para

uso principalmente de los seglares, que desean conocer más a fondo no sólo

la verdad y alcance de la fe católica que profesan, sino también su por qué y

sus fundamentos, así apologéticos como dogmáticos ».

No fué ciertamente la mente del escritor, llamado a la eterna recompensa

pocos días después de aparecido este libro, hacer obra original o para espe-

cialistas; sino, introducir a los seglares cultos en el reino misterioso y real de

la gracia y enseñarles algunos de sus secretos que más interesan.

Así, por ejemplo, al hablar de que se puede recibir « válidamente un Sacra-

mento, y no su fruto de santificación»; dice: «Declaremos esto, que a muchos

seglares parecerá nuevo e inaudito, con algún ejemplo o caso práctico» (P. 167).

En la cuestión 4.
a sobre la gracia habitual, escribe: «De esta gracia o san-

tificante, vamos a tratar en la cuestión presente, no en toda su extensión, sino

bajo los aspectos más principales, que a todos interesan, y que conocen poco los

que no han estudiado Teología». (P. 109).

Y en el último párrafo de su tratado dedicado a las Indulgencias, dice:

« vamos a terminar este trabajo con una breve explicación de ellas (las in-

dulgencias), bien necesaria para los seglares, muchos de los cuales las entienden

harto mal o viciosamente». (P. 174).

El presente tratado expone y discute cinco cuestiones:

1.

a La gracia actual: su naturaleza y necesidad;

2.

a La gracia suficiente y eficaz y su distribución;

3.

a Las gracias de perseverancia;

4.

a La gracia habitual o santificante. El Mérito;

5.

a Medios principales de conseguir la gracia, de conservarla y aumentarla.

Cada cuestión está dividida en párrafos con sus respectivos títulos.

El autor se mueve en un campo que conoce y que domina bien; pues fue

profesor de Teología durante muchos años y su pluma fecunda abordó repe-

tidas veces temas teológicos. Es, pues, un guia seguro y experto.
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El P. Buil no sólo expone; sino que discute también sus cuestiones.

Sus argumentos, como es obvio, los toma principalmente de la Sagrada

Escritura, de la Tradición y de los documentos oficiales del Magisterio de la

Iglesia.

Reproduce varios textos escogidos de los Santos Padres, ocupando el primer

lugar el «Doctor máximo de la gracia, San Agustín». (P. 27).

Dedica especial atención a las principales dificultades que solventa en forma

escolástica, añadiendo después las aclaraciones necesarias en estilo fácil y
asequible.

Aunque el autor hasta cierto punto deja de lado las cuestiones discutidas

entre católicos y se ocupa principalmente de la doctrina dogmática y común
de la Iglesia; no omite, sin embargo, de tocar a veces temas libres en las escuelas

católicas.

Así, por ejemplo, dedica el párrafo VI de la Cuestión primera al « Aná-

lisis más profundo de la gracia actual. (Cuestiones escolásticas) ». (P. 30).

Y en la Cuestión segunda consagra el largo párrafo X para dar « Idea de

una importante y dificilísima cuestión escolástica ». La cual no es otra que la

conexión de la gracia eficaz con el acto, « o sea, de dónde proviene su eficacia,

y cómo la conoce Dios infaliblemente, ya en el acto primero». (P. 74). Aun-

que el autor muestra sus preferencias por el Molinismo; con todo, admite que

« todos los sistemas tienen graves dificultades en contra, y puntos obscuros y
débiles. . . ». (P. 76).

El P. Buil pone muy de relieve el gran don de la perseverancia final. Una
Cuestión íntegra, la tercera, trata de « Las gracias de perseverancia *.

« Entre todas las cuestiones sobre la gracia, dice, esta es la de mayor

interés para todos; ya que sólo nos salvaremos de hecho con la perseverancia

perfecta y pasiva...-». (P. 93s.).

El inculcar la importancia única del don de la perseverancia y los medios

de conseguirla, parece ser el fin, o mejor quizá, la obsesión de todo el libro,

que termina con estas palabras que sintetizan toda la obra:

« Apresurémonos, pues, todos a santificarnos más y más por medio de los

SS. Sacramentos, y a redimir con indulgencias el reato de pena temporal debido

a Dios por nuestros pecados ya perdonados, y a impenetrar de Dios, por medio

de la oración piadosa y frecuente, las gracias necesarias para nuestra salvación,

máxime el gran don de la perseverancia final, que nos es bsolutamente necesario,

y que Dios, por su infinita misericordia, quiera concedernos a todos. Amén ».

(P. 177s.).

Dado, por decirlo así, el fin utilitario de la obra, el autor no desciende siem-

pre a precisar matices, que sólo sirve en muchos casos a producir confusión

en los profanos.

Quizá a esto se deba el encontrar en el libro algunas cosas, bien pocas por

cierto, que parecen menos exactas.

Así, por ejemplo, dice que el justo puede merecer la primera gloria.

(P. 15). Idea que repite al tratar expresamente del mérito donde enumera los

objetos del mérito: « aumento de gracia y de gloria, y la primera gloria tam-

bién, según enseña el Tridentino» (P. 138).
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No pocos teólogos niegan que la primera gloria sea objeto del mérito en

sentido estricto y otros muchos tienen la sentencia afirmativa sólo como pro-

bable. Beraza dice que « no excede los límites de la probabilidad ». (De Grat.

n. 1028). El Tridentino, según graves y eruditos teólogos, no toca este punto.

Del clásico texto del capítulo 7 (no 5 como por error se deslizó en el

libro) de la carta a los Romanos: «Me complazco en la Ley del Señor según

el hombre interior; pero hallo en mis miembros otra ley... »; deduce el autor:

« De este magnífico pasaje de psicología moral se desprende que el hombre,

en el estado actual de naturaleza caída, aún después de justificado por la infu-

sión de la gracia santificante en el alma, se ve moralmente imposibilitado de

evitar por largo tiempo las caídas graves, sin los socorros poderosos de la gracia

actual; pues la habitual sola no basta» (P. 83).

La doctrina es verdadera; pero, según numerosos y autorizados teólogos,

no se desprende de este texto paulino. Supone el autor que San Pablo habla

del hombre justificado como lo afirmó San Agustín en sus últimos años contra

los Pelagianos que abusaban erróneamente del texto. Siguen esta opinión del

Doctor de la gracia San Gregorio Magno, Santo Tomás, que expone también la

opinión contraria, y otros. Pero San Agustín antes había entendido el texto del

hombre aún no regenerado. Este fué el sentir unánime de los Padres antes de

San Agustín y es la opinión más común entre los modernos exegetas. En este

caso, el texto paulino no prueba, por lo menos inmediatamente, la impotencia

moral del hombre justo para evitar el pecado grave.

La Cuestión quinta, cuyo título es: «Medios principales de conseguir la

gracia, de conservarla y aumentarla », es un pequeño tratado sobre los Sacra-

mentos; ya que, como bien lo indica el autor, «los medios, por antomasia segu-

ros y eficaces, para conseguir la gracia santificante y aumentarla, son los Sa-

cramentos de la Ley nueva o de gracia». (P. 144).

En esta Cuestión leemos:

« Si no se puede arrojar el agua sobre la frente o cabeza, es válido el

bautismo como el agua alcance a cualquier parte del cuerpo (pie, mano, pecho,

etc.) y corra sobre él, o haya verdadera ablución». (P. 170). Nos sorprende

tal afirmación, pues los moralistas tienen por dudoso este bautismo; y por lo

tanto, si se puede después, hay que conferir de nuevo el sacramento regenerador

sub conditione, como lo dice expresamente el canon 746 del Código del Derecho

Canónico tratando del niño que no ha salido del todo del seno de la madre.

Estas son, a nuestro juicio, las principales fallas que hemos notado en el

libro. El prudente lector verá que no desvirtúan el valor intrinseco de la obra

que enseña mucho y mueve al bien; pues su autor no sólo fué un teólogo, sin«

también un alma profundamente piadosa y enamorada de la Verdad y Belleza

infinitas de Dios, del cual, creemos, estará ahora gozando.

El estilo, a pesar de algunos tecnicismos de escuela, es flúido, claro y ba-

ñado de comunicativa y benéfica emoción.

La presentación tipográfica de la obra, como todas las de la Colección de

Espiritualidad Cristiana es buena. Lástima que se hayan deslizado algunas

erratas en los números de las citas.

J. Sily, s. i.
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Avelino Icn. Gómez Ferreyra, s. j., Patrología Cristiana. Colección Espi-

ritualidad Cristiana. 278 págs. en 16. Editora Cultural, Bs. As. 1944.

Viene a satisfacer una verdadera necesidad esta obra del P. Avelino Ing.

Gómez Ferreyra, Profesor de Historia Eclesiástica y Patrología de la Facultad

de Teología de S. Miguel.

Si los acontecimientos actuales de Europa han creado una gran escasez de

libros de texto para la enseñanza de las disciplinas eclesiásticas, esta escasez

ha existido siempre en lo que se refiere a manuales de Patrología. No conozco

ningún compendio bueno en castellano y. los textos ingleses, franceses y alema-

nes son casi todos muy extensos como los de Otten, Tixeront, y Bardenhevrer.

Es difícil escribir un compendio de Patrología; la necesidad de mencionar

a tantos grandes campeones de la teología cristiana, enumerar sus obras y

resumir sus principales doctrinas en palabras breves y precisas, presenta el

peligro de convertir el libro en una indigesta enumeración de nombres, fechas

títulos y palabras técnicas cuya comprensión requiere un buen diccionario o

un curso completo de teología.

La presente obra del P. Gómez Ferreyra ha salvado la dificultad sin sa-

crificar nada de la exactitud y abundante información requeridas en un trabajo

de su índole.

La Introducción es modelo en su género por la clara brevedad con que

orienta al lector sobre el objeto y método de la Patrología, sus relaciones con

la Teología Dogmática y la Historia Eclesiástica, la autoridad de los Padres

dentro de la Iglesia católica y las iglesias orientales, el valor que les con-

ceden los protestantes y racionalistas, los idiomas empleados por los Padres,

la historia de la Patrología y las principales obras que sobre esta materia hay.

Siguen luego veintidós capítulos en que se estudian los Padres Apostólicos,

los Apologetas del s. III, los Apologetas Latinos y el comienzo de la Litera-

tura Cristiana occidental, los Apócrifos, las herejías del s. II y sus principales

impugnadores, la Literautra Cristiana en el s. III y las primeras Escuelas

Catequéticas, los maestros Alejandrinos posteriores a Orígenes hasta el s. IV,

los amigos y adversarios de Orígenes fuera de Alejandría en el s. III, los co-

mienzos de la Escuela de Antioquía, los historiógrafos, Eusebio de Cesárea, el

apogeo de la Literautra Patrística (325-461), los principales Padres Nicenos,

S. Atanasio, S. Efrén, S. Cirilo y S. Epifanio, los Padres Capadociannos,

S. Juan Crisóstomo, S. Cirilo Alejandrino, el Nestorianismo, los grandes teó-

logos y escritores de la Iglesia de Occidente, del s. IV, el Monofisismo, Leoncio

de Bizancio, el Monoteletismo, S. Máximo confesor, el origen del Iconoclasmo,

S. Juan Damasceno, los Santos Hermanos Leandro e Isidoro de Sevilla.

Los Padres están presentados con nitidez: un breve resumen de su vida,

enumeración y valor de sus obras, solución de los problemas que a veces

presentan.

Las circunstancias históricas y las herejías, cuyo conocimiento es impres-

cindible para entender el medio material y doctrinal en que se movían los

Padres, están presentados lúcida y sintéticamente.

Añádese a lo dicho una feliz división en capítulos y párrafos con sus

subdivisiones, los títulos de las obras en latín o en griego, la inclusión de
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textos importantes en latín con su traducción en nota, la explicación breve de

las palabras técnicas —todo esto en una excelente presentación tipográfica

—

y tenemos un libro Utilísimo para el seminarista y sacerdote, y atrayente y
aún necesario para todo el que quiera tener una ¡dea de la riquísima teología

y filosofía patrística de los primeros siglos del cristianismo.

J. R. Calden.

Ismael Quiles, s. j.. Filosofía del Cristianismo. Colección Espiritualidad Cris-

tiana, 176 págs. Editora Cultural, Buenos Aires, 1944.

El título mismo de esta obra indica el estudio de un problema interesante:

las relaciones entre el Cristianismo y la filosofía.

Este problema puede enfocarse desde dos posiciones distintas: o bien se

examina al Cristianismo desde el punto de vista de la filosofía, o bien se exa-

mina la filosofía desde el punto de vista del Cristianismo. El P. Ismael Quiles

eligió la primera posición al proponerse investigar « la base y la estructura filo-

sófica del Cristianismo, por la cual éste pueda aparecer plenamente justificado

ante la filosofía o la razón», (pág. 7).

El estudio de este problema es orientador e interesante. En la primera parte

de la obra, el P. Quiles pasa revista a las principales posiciones adoptadas por

los filósofos y teólogos frente al problema. Hubo cristianos primitivos que vie-

ron una incompatibilidad esencial entre la filosofía y el Cristianismo. En esto,

aunque por razones muy diversas, concordaron con ellos el averroísmo medioeval

y el racionalismo de todos los tiempos. En cambio los Padres más autorizados

de la primitiva Iglesia consideraron esencialmente coherentes el Cristianismo

y la filosofía; y esta concepción, apoyada por el genio de San Agustín, predo-

minó a través de la Edad Media, en que los escolásticos, concordes en el

fondo de la cuestión, diferían en la explicación más adecuada del problema.

Siguen las controversias modernas: el acuerdo esencial entre los católicos y

las posiciones diversas adoptadas por Mandonnet, Blondel, Maritain y Gilson.

En la segunda parte, el P. Quiles practica lo que llama un « sondeo directo

del problema », es decir, estudia desde un punto de vista puramente filosófico

la estructura racional de la fe, prescindiendo de los concomitantes históricos

que acompañaron el hecho la revelación. Fruto de esta investigación racional

es la conclusión de que filosofía y revelación están esencialmente vinculados

entre sí, y de que el conocimiento racional y el de la fe son diferentes en

cuanto a sus principios y objetos formales, distinción postulada precisamente

por la misma necesidad mutua de ambas especies. Esta solución es corrobo-

rada luego por la doctrina de la Iglesia Católica que respeta la inteligencia

humana y sus derechos de investigar los motivos de la credibilidad, armonizando

al mismo tiempo los dos órdenes de la razón y de la fe.

La tercera parte de la obra critica las posiciones que sostienen la incom-

patibilidad esencial entre el Cristianismo y la filosofía, y valora las posi-

ciones que sostienen la coherencia esencial.

Un complemento comprende el estudio de varios problemas sobre la fi-

losofía de la religión en general y del Cristianismo en particular, suscitados por

la obra de Max Scheler, « Vom Ewigen im Menschen ».



Reseñas Bibliográficas 157

Basta esta reseña breve e incompleta para dar una idea del interés, la

oportunidad y la importancia de los problemas discutidos y resueltos en este

libro por el P. Ismael Quiles.

Es esta una obra orientadora que satisface por la claridad de su síntesis

y la solidez de su argumentación. No dudamos de su éxito no sólo entre los

intelectuales dedicados a esta clase de estudios, sino también entre tantos

hombres hambrientos de verdad.

M. M. Bercadá.

Tihámer Tóth, Venga a nos el tu Reino. 304 págs. en 8vo. Difusión, Bs. As. 1944.

Dos peticiones de la oración dominical constituyen las materias de este

volumen, que puede figurar junto a los mejores del fecundo escritor y gran

apóstol húngaro.

«Venga a nos el tu reino»... Monseñor Tóth estudia la índole y natu-

raleza de este reino que aunque no es de este mundo está en este mundo; de

ese reino divino por su institución y finalidad, pero humano por la materia de

que esta hecho; celestial en su razón de existir, pero terreno porque es nuestra

tierra donde se desenvuelve y donde lucha.

En consecuencia: a) la Iglesia de aquí abajo no está exenta de miserias

humanas, ni libre de esas máculas y arrugas que no afean a la Iglesia de

allá arriba; b) la sociedad perfecta fundada por Cristo está como injertada en

la sociedad perfecta establecida por la naturaleza, Iglesia y sociedad civil deben

convivir armónicamente, patriotismo y cristianismo no se excluyen. Prosigue

el autor exponiendo nuestros deberes para con el reino de Dios en la tierra,

nuestra obligación de cooperar para que crezca en nosotros y en los demás en

intensión y en extensión, por todos los medios de apostolado, para que se dila-

ten sus fronteras, prosperen las misiones, etc.

« Hágase tu voluntad ». He aquí la fórmula divina en que se encierra todo

el programa de la vida cristiana, toda la economía de nuestra santificación bajo

su doble aspecto activo y pasivo, poniendo por obra la divina voluntad y lle-

vando la cruz de cada día. Toca aquí de nuevo Monseñor Tóth el problema del

dolor, ya encarado por él en otro de sus libros, con lucidez y profundidad.

Tal el contenido de la obra. Sus virtudes son las mismas que recomiendan

en general la labor literaria del ilustre publicista húngaro: hondo conocimiento

del mundo moderno y sus problemas, claridad y solidez doctrinarias, agilidad

de estilo, prefusión y oportunidad de la anécdota.

Andrés Campo.
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